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وقف نهوض لدراسات التنمية 


في عالم سریم التغیر. بآفاقه وتحدیاته الجديدة التي توسع من دائرة النشاط 
الانساني في JS‏ افجاده:وتظرا لیرد خلحة le‏ العربي الشديدة إلى جهود علمية 
وبحثية تساهم في تأطير نهضته وتحدید منطلقاته ومواجهة المشکلات والعقبات التي 
تعترضها, وذلك في ظل إهمال للمساهمات المجتمعية, والاعتماد بصورة شبه كلية 
على المؤسسات الرسمیة. وحیث كانت نشاة الوقف فقهیاً وتاريخياً کمکون رئيسي من 
مکونات التنمية في المجتمع المدني العربي الاسلامي, انعقدت الرژية بإنشاء «وقف 
نهوض لدراسات التنمية» في © یونیو 1557م کوقف عائلي - عائلة الزمیع في 
الکویت - وتم تسجیل أول حجية قانونية لهذا الوقف وإيداعها وتوثیقها بادارة 
التوثيقات الشرعية بدولة الکویت حیث اختیر اسم «نهوض, للتعبیر عن الغرض 
والدور الحقيقي الذي يجب أن يقوم به الوقف في تحقیق نهضة المجتمع؛ انطلاقاً من 
الإيمان القائم أن التنمية البشرية بأوجهها المختلفة هي المدخل الحقيقي لعملية التنمية 
والانعتاق من التخلف ومعالجة مشكلاته. 

ويسعى وقف «نهوض, إلى المساهمة في تطوير الخطاب الفكري والثقافي 
والتنموي بدفعه إلى آفاق ومساحات جديدة» كما يهدف إلى التركيز على مبدأ الحوار 
والتفاعل بين الخطابات الفكرية المتنوعة مهما تباينت وتنوعت في مضامينهاء كما 
يسعى إلى تجنب المنطلقات الأحادية في تناول القضايا في ظل تطور الحياة وتشابك 
العلاقات الفكرية والثقافية. 


ويقوم الوقف بتنفيذ هذه الاهداف والسياسات عن طريق أدوات عديدة من أبرزها 
إحياء دور الوقف في مجال تنشيط البحوث والدراسات» وتأصيل مناهج البحث العلمي 
في التفاعل مع القضايا المعاصرة التي تواجه حركة التنميةء من أبرزها: 

© إنشاء ودعم مراكز ومؤسسات بحثية تختص بإجراء الدراسات الإنسانية 
والاجتماعية والتنموية. 

« تمويل برامج وكراسي أكاديمية. 

٠‏ نشر المطبوعات البحثية والاكاديمية لاثراء المكتبة العربية. 

ه إقامة المؤتمرات والملتقيات والورش العلمية. 

٠‏ إقامة شبكة علاقات تعاون مع المتخصصين والمراكز العلمية. 

للمزيد حول أهداف ومشاريع وقف نهوض لدراسات التنمية يرجى مراجعة الموقع 
الالكتروني للوقف: www.nohoudh.org‏ 4 
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مركز نهوض للدراسات والنشر 

تاسس «مركز نهوض للدراسات والنشر» كشركة زميلة وعضو في مجموعة 
غير ربحية متمثلة في «مجموعة وقف نهوض لدراسات التنمية» في الکویت والتي 
تأسست في عام ۱۹۹۲م. 

یسعی المرکز للمشاركة في إنتاج المعرفة الجادة سواء اتفقت أو اختلفت مع 
توجهاته» والمساهمة في إحداث تغيير نوعي في الساحة الثقافية والعلمية. 


الموضوع الصفحة 
تمهید À‏ 
فضيلة أساسيّة: العدالة ۱۱ 
الفصل الأوّل: مبادی الشريعة الإسلاميّة 
خطاطة أنطولوجيّة ۱۹ 
١‏ - الشريعة الاسلامية مقدسة فى جوهرها ۲۰ 
۲ - الشريعة الإسلاميّة عقديّة فى صیاغتها ۲۳ 
۳ - الشريعة الاسلامية تمييزية في تقييماتها ۳۹ 
٤‏ - الشريعة الاسلامية قابلة للتأويل في تطبیقاتها شا 
الفصل الثاني: تطوّر المدوّنة القانونيّة 
خطاطة تاريخيّة Yo‏ 
١‏ - تثبيت القرآن وانتشار الحدیث ۳۹ 
۲ - توسّعات الأدوات الفقهيّة وانکماشاتها ۲ 
۳ - تعدّد النزعات التشريعيّة والقانون الوسیط ما بعد الاستعماري 11 
٤‏ - انحسار المدوّنة القانونيّة ١ه‏ 
© المعركة التأويليّة والعلمانيّة or‏ 
الفصل الثالث: الاختلاف بوصفه ie‏ 
خطاطة منهجيّة 5١‏ 
۱ 


۱ - علم الأصول والاختلاف 


الموضوع الصفحة 


۲ - الوعي بالاختلاف. الشافعي 1 
۳ - ردود الفعل . ابن قتيبة ۷۳ 
6 - المخاوف الميتافيزيقيّة. ابن حزم وابن تومرت ۷۸ 
© - تساژلات الفقیه. کتاب الورقات ۸ 
۲ - دحض ELU‏ الفقهي عن طریق المرجعيّة الأخلاقيّة. الغزالي ۸۳ 
۷ - رفض الشكٌ. ابن Les‏ ۸ 
۸ - الشكّ المنهجي. ابن خلدون : ۹۳ 
٩‏ - (صلاح أم تحدیث. الشیخ محمّد عبده وصفا باشا a‏ 
۰ مأزق المسلمین الهنود: الترکیز أو الخصوصيّة. الشیخ أحمد 
السرهندي» شاه ولي cd‏ الفاروقي 1٤‏ 
۱ - تطوّر وظيفة الاختلاف ۱۳ 
۲ - الاختلاف في الثقافة العربية ..... ۱ ۱۷ 


الفصل الرابع: الغموض بوصفه ترجیخا 


خطاطة ظاهراتيّة ۱۳۳ 
۱ - القلق اللاهوتي ۱۲ 
۲ - المنطق الأصولي والمنطق الصوري ۱۳۷ 
۳ - مستویان للغموض: الثوابت والمتغیرات ۱۳۲ 
٤‏ - ثالوث: سلطة الوحي. التقيّد بالنصء الفقه ۱:۳ 
۵ - التباسات اللغة ۱:۸ 
7 - المقیاس في المدی الزمني ۱۱ 
۷ - فقه وجودي \oŸ‏ 
۸ - الشكَ والخلاف ۱5۷ 
٩‏ - من البناء القانوني إلى الجدلية القضائيّة ۱۹ 
۰ اللبس والخلافات المقارنة في القوانین الإسلاميّة» الفرنسيّة» 
الرومانيّة» الكنسية 15 


الموضوع الصفحة 
الفصل الخامس: تقدیس Gant‏ 
خطاطة أخلاقيّة ۱۷۳ 
۱ الأدب. التهذیب الدنيوي \vo‏ 
۲ - العدالة. العدل والانصاف ۱۷۷ 
۳ - أقرب ما یکون إلى الرسالة: العالم والشعب ۱۸۱ 
٤‏ - ابتعاد الصوفي ۱۸۳ 
© الفتوّة من الطائفة المهنيّة إلى الطريقة الصوفية كيل 
s\‏ الصوفي «غير العادي» : الملامتي \AA‏ 
۷ - الصوفي والفقیه : العارف والعالم ۱۹۱ 
الفصل السادس: من الاستشراق القانوني إلى تغریب الشريعة 
ملامح معاصرة ۱۹۷ 
۱ - تقنین الفقه ۱۹۸ 
۲ - قراءة القرآن في صيغة المؤنّث الراهن Pé‏ 
۳ - الکائنات الخارقة ۳۳۱ 
٤‏ - ربط حقوق الله بحقوق الانسان Yu‏ 
ه - التساؤل عن أحكام الدم VV‏ 
أزمة ضمير 
الغاء تشریعات الاسلام ۳۸۰ 
ملحق 
التطبیق المعاصر للشريعة ۳۰۱ 
مزج وإعادة صياغة لبعض الدراسات سبق نشرها وأخری لم تنشر بعد... ۳۰۵ 
بیبلیوغرافیا (من وضع المترجم) ۳۰۹ 
فهرس الاعلام ۳ 
فهرس الأماكن ۳۸ 
فهرس الأقوام والشعوب ۳۹ 
فهرس المصطلحات العامة والفقهية ۳۳۲ 


تمهید 


لا نجد بين الکتب العديدة المخصّصة للاسلام سوی القليل ممن تناول 
الشريعة الإسلاميّة بصفتها تلك» على الرغم من آنها الموضوع الذي يثير 
أقسى الجدالات الاجتماعيّة واللاهوتيّة والسياسيّة» سواء داخل الشعوب 
الاسلاميّة (ماذا تلتق من الشریعة؟) sf‏ خارجها (دانة الشريعة بوصفها 
«متعصبة وعتيقة وظلامية)) . 

إن الشريعة لا تعني "القانون» بالمعنی QE‏ للمصطلح؛ بل الطریق 
الصحيح» أو المقصد القویم. الکفیل إذا ما احثرمت أحكامه» بقيادة المؤمن 
نحو الجنة. 

ومع ذلك. فان الشريعة الإسلاميّة بوصفها مؤسّساتٍ اجتماعيَةً (فقه)» 
تشکلت عبر القرون في شکل بنیات راقية» علینا تنظیم روحها. 

والغرض من الدراسات المعروضة هنا ليس کتابة «دلیل» أو «رسالة» 
حول الشريعة الإسلاميّة؛ بل النفاذ إلى جوهرها من خلال الاحاطة 
بهندستها. وأنماطها في الاستدلال والاشتغال . 

ومن هنا تأکیدنا المبدئی على الفضيلة الأساسيّة» أو اللاهوتيّة إن جاز 
التعبیر» للإسلام: العدالة؛ فالعدالة هي ما يؤسّس مبادئ الشريعة الإسلامية 
وهي مستمدّة من أصلّي الشريعة الإسلاميّة (القرآن GEI,‏ ولكن أيضًا من 
التفكير الرامي إلى توسيعها (التنوّع المنهجي) وتطبيقها (الالتباس بوصفه (ES‏ 

à‏ التوسيع الذي ولد تناقضات 5,25 هدّدت بانحلال الاسلام» ونقصد 
الاختلافات التي وإن كانت من الناحية المنهجيّة تكيّف المعايير مع تطوّر 
المجتمعات. الا ها تشکل خطرا إذا انساقت إلى الابتداع. 
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ومن هناء ومن وجهة نظر ظاهريّة» فإنّ التساژل الأساسي يتعلّق 
بالالتباسات الناشقة عن هذه التعدديّة فى المقاييس» التي لا بد أن تقساءل 
Le‏ إذا كانت قل سلاسة fl‏ تو Ve‏ فن عض الناطق 
نحو إلغاء تشريعات الإسلام الكلاسيكي: تعدّد أنظمة القضاء ومشاكل الدولة 
في تقنين الفقه وقوانين المرأة والتعاقد الدولي في نطاق العولمة وحقوق 
الانسان. 

لكن التوق إلى العدالة» في حماسه العمیق» يؤدي إلى تقديس النصٌ - 
التقيّد الحرفي بالنض - التي تصل أحيانّاء في الخلافات المعاصرة» إلى Le‏ 
الصراع الدموي. 


فضيلة أساسيّة 
العدالة 


«وَللهِ؛ EN‏ أبيت عَلَى حَسَكِ السَّعْدَانٍ مُسَهّدَاء آز أجَرّ في لاملا 
مُصَمَدَا أَحَبُ رل ین أَنْ أَلْقَى الله وَرَسُولَهُ يَوْمَ القِيَامَةٍ LU‏ لِبَعْضِ 
العِبَادِ وَعَاصِبًا لِشَيْء مِنَ الحطام». 


(الإمام code‏ الخليفة الرابع) 


تقول الحكاية الشرقيّة المشهورة: إن الخليفة خرج إلى الحرب على 
رأس جيشهء وان أرملة أسرعت إليه طالبة القصاص لابنها الذي فتل وهو في 
خدمة الخليفة. ورغم امتعاض قراده» فقد توقف الخليفة للنظر في إنصاف 
المرأة. نها مثيل عدالة تراجان (Trajan)‏ في الغرب من حيث التوليف بين 
وجهي العدالة الأساسيّين؛ أي: الشعور العميق بالالتزام الداخلي» ووجود 
مؤسّسة توزع الخیرات والتشريفات» وثراقب خشن النيّة في العقود. وصلح 
ما آفسده الظلم والجور"؟. 

العدالة: ربّما تکون آعلی فضيلة في الاسلام وأبرز 0408 وهي تعني: 
إعطاء کل ذي Ge‏ حقه كي يعيش في مجتمع سلمي؛ مجتمع يقود المؤمن 

- Miskawayh, Traité d'éthique, trad. Mohammed Arkoun, Institut Francais de Damas, )۱( 

1969. 

إضافة من المترجم: 

انظر المصنف الأصلي» في: 

مسکویه (أبو علی» أحمد بن محمّد بن یعقوب). تهذیب الأخلاق دراسة وتحقیق: عماد 
الهلالي؛ دار الجملء بغداد/ بیروت ۰2۲۰۱۱ 


إلى نجاته الأبديّة يوم الحساب الأخير. فلا الاسلام هو دين المیزان؛ دين 
القسط فهو بالتالي دين الشريعة التي تنظم حدوده. ومن الرموز المشرقة 
لهذه العدالة أن یکون he‏ الفلاسفة العرب؛ ابن رشد (القرن الثاني عشر)؛ 
وأعظم المؤرّخين العرب. ابن خلدون (القرن الرابع عشر) قاضييّن عادلیّن. 


وقد سبق لأكبر «الدستوریین» العرب وهو الماوردي» أن اعتبر منذ 
لقرن الحادي عشر. أن الأميرٌ السيئ لعدم تديلّه» أفضل من الأمیر الظالم. 
كما سعی آبو حامد الغزالي (القرن الحادي عشر)؛ أكبر عالم أخلاق 
إسلامي» في موسوعته «إحياء علوم الدین» إلى کشف المقاصد العميقة 
لقواعد الاحکام والتوجیه . 


وبهذا AS‏ تقدیس النص بالمعنی المزدوج للمصطلح: التجسید 
لروحي لمضمون الشریعة؛ واستخلاص زخمها الباطني . 

à]‏ القرآن. في اعتقاد المؤمنين» ليس من أصل بشري ولا هو ولید 
عمل بشري. اه كلمة الله المنزّلة إلى النبي محمّد بأشكال مختلفة لمّا عبر 
لملاك جبریل أو حين يكون في حالة مخصوصة لتلقّي مهمته النبويّة . 

وقد انسكب هذا الفكر الإلهي» كلام الله» مباشرة في اللغة العربيّة 
للقرن السابع الميلادي؛ أي: القرن الأوّل للهجرة» وأدی على عهد الخليفة 
الثالث عثمان إلى تجميعه» ولكن أيضًا إلى بروز تناقض أوّل يتعلق بسؤال: 
ما هي معايير قبول النصوص أو استبعادها؟ فهذا القانون يجب أن يحكم 
مجتمعًا ما زال یتطور» لكن ينبغي أن يظل أيضًا كما في أصله دون تغيير. 

هذا في حين يتكوّن الكتاب المقّس سواء تعلّق الأمر بالعهدين القديم 
أو الجدید» من نصوص كتبها بشرء وفکرت فيه عقول بشريّة» وهي بالتالي 
وان كانت نتاج الهام»۰ إلا Lil‏ «تقول» كلام الله. وهذه حال الوصايا 
ll‏ 

وقد یمکننا التلاعب بسهولة بالأساليب التفسيريّة من أجل تنسیب آحد 
أحكام التوراة باللسبة لليهوديّة أو موعظة الجبل بالنسبة للمسيحيّة أو تليينهاء 
فموعظة الجبل وإن كانت كلام المسيح الا |نها قيلت من MS‏ بشر» هو 
القدّيس متی» وبالتّالي فهي ليست کلام الله ذاته. فما يُسمَّى في الغرب 


\Y 


علمانيّة» نما ظهر للمرّة الأولی من خلال تمییز الأناجیل بين الزمنی 
والروحي» قبل أن يتعرّز بتفسیرات متباينة من قبل السلطة البابوية وقوی 

وقد استمدّت الأنظمة الملكيّة rl‏ من الکتاب المقدّس للتفصّي من 
السلطة السياسيّة والقانونيّة لرئیس الكنيسة الكاثوليكيّة. Bi‏ في الاسلام؛ 
فالأمر مختلث. ومن الضروري أن نميّز في مجموع نصوصه القانونيّة بين ما 
هو فکر الهي وما هو es‏ إنشاءات فكريّة بشريّة حادثة استجابة لاحتياجات 
اجتماعيّة اقتصاديّة وثقافيّة وسياسيّة» مرتبطة بتلك الحقبة. 


وعلى غرار الأنظمة الفلسفيّة الكبرى» قام الإسلامٌ بالربط بين كلام الله؛ 
أي: انعكاس الفكر في ما وراء ماديّة الشرط الانساني والناسوت؛ أي: 
العيش المحسوس ضمن ذلك الشرط. 


وباستناده إلى وحي مطلق» فقد وُصف الإسلام في بعض الأحيان 
بالثيوقراطيّة. وهذا حكم مغلوط لاله إذا كان اش أعلم العالمین» يعرف 
المستقبل إلا à‏ لا یتدخل في حريّة اختيار الإنسان عند الاقتضاء یه لا 
«يقود» التاريخ بصفة مباشرة . كما أن الإسلام لا يمكن أن يكون ثيوقراطيًا 
بالمعنى المؤسّسي؛ EN‏ السلطة لا تمارس فيه من قبل طبقة من رجال 
الدين. 


فرجال الدین» حتى الشيعة منهم؛ لا یذعون سوى الحقّ والواجب في 
مراقبة موافقة أفعال الحكّام للقرآن. ولذلك» فانه لا اعتراف بسيادة Lei‏ 
لكهنوت منبثق مباشرة عن الله» أو لصاحب سلطة سياسيّة واجتماعيّة؛ بل 
البشر» سوى الوحي الأخير والنهائي الحادث: القرآن» وهو ما يجب على 
الجميع تطبيقه مباشرة کل حسب علمه وتقواه. وهكذا يظهر واجب کوني؛ 
هو واجب المعرفة والعدل. 

(۲) باستثناء» حسب بعض المتاوّلین» فيما يتعلّق بالفترة التي حدث فيها الوحي؛ أي: اللحظات 
التي كان محمّد يتصرّف فيها كرسول GES ed‏ ملهم. وبهذا المعنی» DB‏ الثيوقراطيّة تنتهي عند وفاة 


محمد. انظر: 


Sfar (Mondheir) Le Coran est-il authentique?, Paris, 2000. 


AY 


ومن خلال عيد عاشوراء» یضرب الشیعی المضخي صدره حد الادماء 
انتصارًا للظلم الأكبر: مقتل (قطع رأس) الامام الحسین «أمير الشهداء»» 
وحفید النبيّ من ابنته فاطمة وابن عمّه وصهره علي» في معركة كربلاء 
(۰)21۸۰ التي انتصر فیها «الغاصب» الأموي یزید. ولکن العدل وسظ بين 
طرفین» حدّ أقصى وحد أدنى» الأوّل أخلاقي» والثاني اجتماعي. 

Le‏ آقصی آخلاقی: یمکن للعدالة أن تتلظف وأن تتجسّد في الرحمة؛ 
فالله هو (الرحمن). (Go‏ عن العدالة التوزيعيّة» dB‏ العفو russie‏ وهذا 
ما يدعو إليه الله والشعور بالإنسانيّة ويؤكده القرآن بقوّة في البسملة» تلك 
الصيغة التي تفتتح JS‏ سورة من سور القرآن (باستثناء التاسعة): بسم الله 
الرحمن الرحيم. لكنّه أيضّاء یسلط الضوء على سرديّة السقوطات الثلاثة 
المؤدّية إلى عقوبات صارمة: سقوط إبليس (الشیطان) الملاك المخلوق من 
sb‏ حين رفض السجود لادم المخلوق من طین؛ > وهو من تسیب في سقوط 
cel‏ الذي وهبت له الحرّية: حين اختار «أكل» ثمرة شجرة المعرفة» بدلا 
من إطاعة الأمر الالهي . هذه الحرية هي ما استتبع لأبناء آدم مسوليتهم 
ومن ثمّة بالنسبة ل«الضالین» من بينهم» أو الظالمین» السقوط الثالث 
والنهائي: أن یلقی بهم في جهنم (القرآن الأعراف؛ ۱۱ إلى EVA‏ الحجره 
۱ إلى 55؛ الاسرای ١5‏ إلى 7۵؛ الکهف» ۵۰؛ cab‏ ۱۱۰ إلى ۱۲۳؛ 
الصافات ۷۱ إلى ۸۵). وهذا ما یطرح معضلة الایمان والعمل. 


وللعدالة وجهها الاجتماعي: ما هي طرق التقییم» وما هي الاجراءات 
التي يجب اتخاذها لكي تتمکن العدالة (التنظیم القضائي) من (قامة العدل؛ 
أي: البت في مصالح متعارضة. وإقامة التوازن بين المتقاضین. 

وبما هي قيمة متسامية» فان العدالة أيضًا مؤسّسة إنسانيّة؛ بل انسانية 
cle‏ تجمع بين حكم القاضي؛ وهو قاضي القانون العام في الإسلام» 
وسلوك الأفراد والجماعات الاجتماعيّة . 


ولا يتشكل القرآن الكريم في LE‏ قانوني» ولا یس أحكامًا أكثر مما 
نجد في سفر اللاويّين» ولكنّه يستأنف التقليدٌ العبراني للشريعة الموسويّة 
الناطقة بقواعد قانونيّة» والمؤسّسة لطقوس تقديسيّة وهياكل اجتماعية 
وأخلاق. 


وإذا كان أهل السْة غالبّا ما یعتقدون التقيّد بالنص. db‏ الشيعة یضفون 
على الامام المنحدر من النبيَ من خلال الحسین» حكمة تسمح له باختراق 
المعتی الخفی للقران» فهو «القران الناطق». ولکن الشيعة اکتفوا منذ غيبة 
إمامهم الأخير (۸۷4م) وبقاء خلفائه «مخفیّین»۰ بولاية الفقیه؛ أي: الفقیه 
الأكثر استنارة في عصرهء في انتظار عودة الامام «الغائب». 

وبما أن له الإسلام هو في ذات الوقت إله مشرّع وإله موجه D‏ 
مصطلح «القانون الاسلامي» غير مناسب. ذلك أن هذا المصطلح هو تعبير 
غربي يحيل إلى مقولات قانونيّة للحقوق الناشئة بشكل خاص عن القانون 
الروماني ثم عن قانون عصر الأنوار» ثم الثورتين الأمريكيّة والفرنسيّة 
والتشريعات الاشتراكيّة؛ أي: النظامين القانونيّين الرئيسَيْن في الغرب. فنجد 
من جهة أولى. «حضارة» القانون اللاتيني (Lex)‏ الروماني الجرماني؛ وهو 
مجموعة من المبادئ والقواعد الهرميّة التي بدأت عامّة قبل أن تصبح أكثر 
فأكثر دقّة: القانون القضائى. ونجد من جهة أخرى» «حضارة» النوازل 
والأقضية؛ أي: القانون العامٌ الأنكلوسكسوني (Common law)‏ : القانون 
القضائي. 


ويمكننا النظر إلى الشريعة الإسلاميّة بوصفها تستحضر هذين القانونين 
معًا. فهى تستحضر قانون الوثيقة المكتوبة (ratio seripra)‏ أي: القانون 
العمودق مبب مضدرة:(الوحى+ اتقو نج + والقاتون الساخن. عليه 
أو بشکل أكثر تحديدًا وفق التعبیر العقائدي؛ الرأي المتباین» من خلال 
الفتوی (الرأي والمشورة) التي تسمح بتوسیم المقاییس أفقيّاء وبالتکتف مع 
النوازل الطارئة. 

ولکن السلوکیّات الفعليّة تحت ضغط العواطف والمصالح. بعيدًا عن 
تقدیس النصض. تولد البحث عن حيل Les‏ للاحتيال على القانون (الجيّل) 
والتهرزب من الأخذ بالمقاییس المقبولة عمومّا . وبهذا المعنی فان فقه الحیل 
مضاد لتقدیس النصض» لكنّه یعترف مع ذلك بقوّة النض لاه یسعی إلى 
احترامه شکلا. فهل يتعلّق الأمر بجهد من خارج الشرع لتخفیف الخضوع 
الطقوسي والقانوني المعرقل لسیر الحياة» pl‏ هو خطيئة تجاه روح النض؟ 
وعلی العکس من ذلك فإنّ النقاء النصّی یهدف إلى محاربة البدعة؛ أي: 
کل تجدید يتهك الأحكام الشرعيّة. 0 
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لکن المجتمعات المسلمة تتعرض الآن إلى مأساة وجوديّة وفلسفيّة 
عميقة؛ إذ أضحت هذه القواعد القانونيّة النابعة من المصادر المقدّسة 
للإسلام (القرآن المتعالي لأنه وحي» والستة النبويّة) والتي تم تفسيرها ونقلها 
على مرّ القرون من قبل أجيال من العلماء الفقهای Bas‏ لهجمات عنيفة. 

فنتيجة للتطوّر العالمي» تم تجاهل فروع كاملة من الشريعة الإسلاميّة 
لصالح المعايير والقيم النابعة من الحضارة المسيحيّة الصناعيّة التي تدّعي 
لعالميّة: مواثيق حقوق الانسان» وقانون الحرب والسلام» وقانون 
المعاهدات والمنظمات الدوليّة» وقانون التبادل الاقتصادي العالمي» 
والقانون الدستوري والاداري (على الأقل RS‏ وقانون التأمين» وقانون 
لعمل»ء والتخطيط الحضري... وأحيانًا العقوبات البدنيّة» وبالتّالي 
لاخلاقتات الاجتماعة. | 

فالنماذج الغربيّة كثيفة الحضور» وترید أن تفرض نفسها على جمیع 
تفاصیل الحياة الاجتماعيّة وتحطیم آخر قلاع المقاومة؛ أي: الأخلاقيّات 
لإسلاميّة: الأحوال الشخصيّة والأسرة والمیراث (قضيّة المرأة). ولعل 
لا ضطراب الأخلاقی فى المجتمعات المسلمة یظهر أكثر ما یظهر فى ما 
یتجاوز الجدل الکلاسیکی» فى التفسیرات الفقهيّة للقواعد القرآنيّة المتفق 
على 'أنها لا تقبل أي تنديلء رف ما يتجاون المحاوق: الديقة حول مأ پیج 
تطبيقه شرعًا أو عدم تطبيقه من القرآن في العالم المعاصر (قرآن «على 
المقاس»۰ «متساوق مع الحداثة»). وهذا في سياق تطوّر تأويل للنص لم يعد 
يأخذ بعين الاعتبار العقيدة الأساسيّة للإسلام؛ أي: استمرار Gall‏ الحرفي. 


أفلا یغدو القرآن بإعادة موضعته تاريخيًا واعتباره من وجهة نظر محض 
علميّة مجرّد عمل إنساني» مجرّد نص للدعاية التبريريّة» أو كتاب صلوات 
مترجم من الآراميّة إلى العربيّة انطلاقا من نص للطائفة اليهوديّة المسيحيّة 
المعروفة بالتصارى؟ ألا يغدو هذا al‏ أيضًا ‏ أو بالدرجة الأولى - التعبير 
السياسي عن رغبة في استعادة القُدْس ‏ وهذا ما سيقوم به الخليفة الثاني 
عمرء لا ضدّ البیزنطیین فحسب؛ بل Lo‏ اليهود الأرثوذكس أيضًا؟ 

في الواقع» ob‏ ما يسمّى «المفگرون الجدد في الإسلام» الذين يدعون 
إلى استخدام العلوم الإنسانيّة (علم الاجتماع» اللسانيّات. ..) في قراءة 
القران. نما يعملون ضدّ المراكز LS‏ للتقليد الاسلامی. 
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وقد ضرب الأزهر ممتلهم الأول Hs‏ عبد الرازق (ت ۰۲۱۹6۷ 
وبصفتهم غربیین جددًا لا مجرّد متغرّبين فحسب» وكثيفي الحضور الاعلامي 
لأنهم يدعون إلى إسلام السلام والتسامح ومناصرون للديمقراطية وحقوق 
الانسان» فانهم لا يشككون على الأقل ظاهريًا في الأصل الالهي للوحي» 
ولا في التاريخية 9 & si‏ آي المثال المحمدي. وحتی إن کانوا 
يؤكدون ضرورة تحديث الأحكام القرآنيّة باسم الحداثة» فإنْهم لا يصلون إلى 
درجة التأويل الحاسم الراديكالي الذي يهاجم منذ ستروس (Strauss)‏ ورينان 
(Renan)‏ أصول المسيحيّة. إنهم لا يزالون ضمن مدار «العقل» الديني9© 
وقیمه الاساسيَة التي يقومون بتبريرها دون التساؤل حمًا عن النتائج الأخلاقية 
لالغاء تشريعات الإسلام» ولا نتائج نزع الأسطرة ة عن أصوله على 
بولتمان (Bultmann)‏ . 


إلا إن العدالة تحيل كذلك على غائيّة المصائر الفرديّة (الخلاص 
السماوي) بقدر إحالتها على فلسفة التاریخ. نها نقطة توازن بين الناس وبين 
الحضارات. فإنهاء الاستعمار لم يكن مجرّد رفض للهيمنة الأجنبيّة؛ بل 
تأكيدًا عادلا على وجوب الانبعاث في المستقبل وتطهير الأرض الاسلامية. 
وفي الوقت الراهن؛ فان العودة إلى الشريعة هي أيضًا تعويض عادل Lo‏ 
إخفاقات العروبة» وتسويات الحكومات مع الأنظمة الكافرة» وغضب عادل 
ضد فسادها. 


ولتنظيم هذه السلوكيّات وفقّا للعدالة» يقدّم الاسلام الشريعة التي تعني 


(۳) حول الأنظمة التي تهدف إلى عدم تطبيق آیات الأحكام» وخاصّة في الأحوال الشخصيّة 
والقانون الجنائي» انظر کتابنا : 
Charnay (Jean Paul) La chari 'a et l'Occident, L'Herne, Paris, 2001.‏ 
أضف إلى ذلك النظام الأخروي عند منذر صفر . انظر : 
Sfar (Mondher), Le Coran est-il l'authentique?, 2000.‏ 
فبوصفه وحيًا إلى بشر db‏ القرآن مجرّد نص مادّي» Lits ya‏ قياسًا بالنموذج الاصلي للقرآن 
الموجود في الجنّة في ED‏ نر . لذا فإنَ القرآن المعروف یمکن تفسیره. انظر أيضًا: 
Sedik (Youssef) Nous n'avons jamais lu le Coran, éd. de l'Aube, 2004; Benzise (Rachid) Les Nou-‏ 
veaux penseurs de l'islam, Albin Michel 2004.‏ 
وحول نزع الطابع الالهي عن النصّ القرآني» انظر: أعمال آن زكريًا «(Anne Zakaria)‏ آنطوان 
موصلي «(Antoine Moussali)‏ آلفرید لويس دي بریمار «(Alfred-Louis de Prémare)‏ باتریشیا کرونه 
«(Patricia Crone)‏ |دوارد ماري غالاز Gidouard-Marie Gallez)‏ . 
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«الانفتاح على الاتجاه الصحیح»۰ والطریق المتین لتتفیذ الأمر الذي آصدره الله 
لمخلوقه الانسان» من أجل ولوج الجنّة. وهي تلعب دور الوساطة بين 
المبادی العامَة للدّين وللقانون (أصول الدین وأصول الفقه)؛ ومختلف 
المجالات المتخصّصة في القانون؛ أي: الفروع التي تخظي الشعائر الطقسية 
التي تُضفي طابع القداسة على الحياة الروحيّة للمؤمن (العبادات العلاقات 
بين الله والانسان: آرکان الاسلام الخمسة)» وعلی العلاقات بين البشر 
(المعاملات)؛ أي: مختلف فروع القانون بالمعنی الغربي للمصطلح» من 
تنظیم الأسرة والمیراث» وقانون الالتزامات والعقود؛ والقانون الجنائي» 
والقانون الدستوري» والقانون الدولي. . ۱ 

وفي جميع آنحاء الأراضى الإسلاميّة» ومن خلال التقالید المحليّة 
والمدارس الفقهيّة القانونيّة» ازدهر أدب هائل كان من شأنه مضاعفة 
المقاییس المتناقضة التي تهدّد بانحلال الاسلام. وهذه المجموعة الرائعة من 
المقاییس والتقییمات؛ هي ما یعرف بالفقه» وهو ما یصفه الفقهاء الغربیون 
عادة بأنّه «الشريعة PLUS‏ بالمعنی السوسيولوجي والتقني والمؤسّسي 


: انظر هذه الاعمال بالفرنسية‎ )4( 
Millot (Louis), Introduction à l'étude du droit musulman Sirey, 1953, 2e éd. par François-Paul Blanc, 
Dalloz, 2001; Bellefond (Yvon Linant dé), Traité de droit musulman comparé, 4 vol., Mouton, Paris 
La Haye, 1973, Bleuchot (Hervé), Droit musulman 2 vol, Presses universitaires d’Aix-Marseille, 
2002. 
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الفصل 05h)‏ 
مبادئ الشريعة الإسلاميّة 
خطاطة أنطولوجية 


«النبيّ لا يمكن أن يكون (lbs‏ «العمامة (عمامة الفقیه) هي كفن 
الايمان» 


(خواطر صوفيّة) 


كيف يمكننا في مسار التطوّر التاريخي ترتيب هذين التطريزين أحدهما 
مع الآخرء أو أحدهما دون الآخر؟ كيف نربط بين الروحي والشكلي» دون 
الوقوع في السخرية الفكاهيّة أو الانتقاميّة التي تدين القضاة والمتقاضين» 
وفي التشهير المتبادل بين التقلیدیین والحدائیین؟ 

ذلك di‏ تطريرًا قانونیّا آخر Las‏ على قاعدة «من اجتهد وأصاب فله 
آجران» ومن اجتهد ولم يصب فله آجر واحد؛. وهذا یعنی : oi‏ الترجمة 
الحقيقيّة لمصطلح المجتهد؛ آي: من يتصدّى دون غرور للاجتهاد بمعنی 
الجهد المقياسي من أجل أفضل فهم لأحكام النص أو الأحكام المستقاة 
منه» قد تكون: «الباحث عن الايمان». ذلك oi‏ مفهوم الحقيقة النبويّة يرتبط 
في الإسلام بمفهوم القانون المنرّل؛ فالإيمان بالحقيقة لا یتمثل في التساؤل 
الدائم؛ بل في العبادة المتجدّدة باستمرار. 

هل للقرآن قيمة إلزامية» pi‏ توضيحيّة» pi‏ قيمة مجازيّة؟ 

- وهل هي قيمة متفرّدة لعصر النبی ليس لها أن code, Gif‏ أم عابرة 
للتاريخ ؛ أي : فوق تاريخيّة؟ 

- أم هي قيمة عفا عليها الزمن بمرور الوقتء ولکتها ما تزال محافظة 
على إمكانيّة إحيائها؟ 


إذا لم يكن الاسلام ثيوقراطيّة (أو إذا توقف عن أن یکون کذلك منذ 
وفاة النبی الملهم من الله)ء DL‏ سلطة الوحي الاسلامي (logocrarie)‏ تس 
لسلطة نص إِلْهِى (nomocratie)‏ أخلاقيّة واجتماعيّة لأغراض سلطة مقاصديّة 
(éléocratie)‏ روحيّة تقود إلى الجنة. 

ومن هنا تأتى الحاجة إلى استثناف التساؤلات الأساسيّة. هل dj‏ 
الإسلام يريد المعايير» 

_ لذاته» 

- لكل إنسان» 

- لجماعته أو للإنسانيّة كحدّ أقصى؟ 

وبخصوص المقاييس» أو الشريعة: 

- كيف نطبّقها؛ أي : أصول الشريعة وتقنیتها. 

لماذا نطبّقها؛ أي: ما الذي يجعلها: نظامّا إلْهِيّاء و/أو ما هي 
الظروف الاجتماعيّة والاقتصاديّة لتطبيقها؛ أي: «السياق». 

| - عمّن تنشأء ومن يضفي الطابع الرسمي عليها؟ وكيف يصبح المطلق 

الالهي» وإدراكه المنحرف» قانونًا إنسائيًا وضعيًا؟ 

وبهذا یکون لدینا أربع قضایا: 

- من الناحية العقديّة» الشريعة الإسلامية مقدّسة في جوهرها. 

- من الناحية المنهجيّة» الشريعة الإسلاميّة عقديّة في صیاغتها . 

- من الناحية السوسيولوجيّة» الشريعة الاسلامية تمييزية في تقييماتها . 

- من الناحية العمليّة» الشريعة الإسلاميّة قابلة للتأویل في تطبیقاتها . 
۱ - الشريعة الاسلاميّة مقدّسة فى جوهرها: 

فهي تقوم على فرادة القرآن وعصمة النبی : 

إن الشريعة الإسلاميّة مقدّسة فى جوهرها من خلال قداسة مصدریها 
الأصليّين: القرآن I,‏ كما قداسة لغة نصوصهما. 
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ولا يشكّل الوحي النبوي آفکاز jh‏ ملهمین من الله كما في الکتاب 
المقدّس؛ بل کلام الله المباشر الذي آنزل إلى البشر في اللغة التي كان ينطق 
بها محمد. وتوجد علامة إلهيّة مشتركة ومعترف بها بين الشريعة» بوصفها 
«الطریق الصحیح» (القانون)؛ واللغة بوصفها «لسان» الوحي. أو اللغة في 
أقصى تجلیاتها» وهي اللغة العربيّة الفصحی . 

وبالفعل 66 التنزیل (الوحي) باستخدامه اللغة العربيّة وسیظا بين الله 
والانسان اما قدّس هذه اللغة؛ كما bi‏ أصل القواعد الأساسيّة للشريعة 
(القرآن Es‏ وإجماع الأمّة) أكسبها أيضًا طابعًا ماورائيًا. ولذلك تولّدت 
هذه الظاهرة الخاصّة بالإسلام القاضية بأن تكون الشريعة الإسلاميّة مقدّسة 
من وجهة نظر مزدوجة: من خلال أصلهاء ومن خلال مدلولها؛ فالسلسلة 
اللفظيّة (الدوال) لا تقتصر على «حمل» التعديل الفكري لمقتضيات السلوك 
(المدلولات) أو السماح بهذا التعديل؛ بل هي أيضًا مثار عاطفة دینیة. 

ولذلك» يُحظرء من حيث المبدأء استخدام لغة أخرى (استباقاء 
بافتراض أنّه من الممكن استخدام نظام آخر للتّواصل) لصياغة القواعد 
المنطبقة على المسلمين وما یترتب عنها من عواقب خاصّة: الأحكام 
الفرديّة. وهكذاء يتضافر الدين» والظواهر الخاصّة بالفقه» والبنى الذهنيّة 
كما أقامها علمًا النحو والدلالة العربيّين» من أجل تثبيت المؤمن داخل نظام 
من المقاييس غير قابل للاختزال إلى نظم قانونية أخرى؛ وهي المقاييس التي 
تسمح» من خلال الأصداء العاطفيّة والإنشاءات العقلانيّة الواعية» بدوام 
القيم والسلوكيّات الخاصّة بالإسلام. 


فالقرآن المنزّل يربط جوهر الله (الذات) بالنفس البشريّة (الروح)؛ إذ 
يمكن للروح إدراكه. 

ويُوفْر النصٌ القرآني للذهن الإنساني إشارات دالّة يمكنه من خلالها 
استنتاج الأوامر الواجب اتّباعهاء والمقاييس الواجب وضعها. ومنذ وفاة 
محمّد. أضحى الفهم المباشر الذي كان يختصٌ به Gel‏ من خلال الوحي» 
غير ممكن. لكن الضرورة تقتضي تفسير القرآن» ممّا قد يزيد من شبهات 
العقول القلقة أو مريدي الفتنةء والحال أنه وما ینتم A‏ إلا أذ (آل 
عمران: ۷]. إلا إن الكلام الإلهي (لا يُمكننا القول تواضحًا الفكر الالهي) هو 
أكمل وأكثر كثافة من العقل البشري. 
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كما bi‏ الشريعة الإسلاميّة مقدّسة أيضًا من خلال مصدرها الأساسي 
الثاني؛ أي: السَّة: وهي مجموع الأحاديث المتعلّقة بأقوال النبيّ وآفعاله أو 
الامتناع عن الفعل» والتي تحظی بقدر متفاوت من التبجیل بحسب صدورها 
عن وحي هي أو عن حکمة (prudential)‏ إنسانيّة. ذلك أن الاسلام هو دين 
اقتداء. 


فالشريعة الإسلاميّة ليست براغماتيّة فحسب؛ إذ إن تطبیق الشريعة آبعد 
وأكبر من مجرّد السعي لتحقیق فعاليّة الفعل وسلامته؛ بل هي في de‏ ذاتها 
تقوی . ونتيجة لذلك» فان مشكلة العقوبة المنظمة اجتماعیّا (قانونيًا أو بفعل 
ضغط البيئة) تظل مشكلة فرعيّة من الناحية النظريّة؛ إذ dj‏ العدید من أحكام 
الشريعة» بما في ذلك أحكام العبادات لا تنطوي بالفعل على عقوبات» 
على الأقل في الدنيا. وبما أن القاعدة العامّة والمقياس الدقيق» بفعل ديناميّة 
النظام نفسهی یشکلان ile‏ يجب على المؤمن» ولو كان مجرد مستخدم 
بسيط» أن يتّبعهاء فإنّه سیسعی باستمرار من باب التبرك إلى الأخذ بأفضل 
الترجیحات الممكنة من خلال تأویلات متعاقبة» حتی وان كانت تلك 
التأويلات مخالفة لبعض عناصر النظام القانوني القائم. 


كما نجد في الاسلام آکثر من غيره من أنظمة الضبط. أن القانوني لا 
یکشف عن نفسه فحسب من خلال كثافة حضوره في جمیع النماذج 
الاجتماعيّة (الاعراف» والاأبنية السياسيّة» والعلاقات الاقتصاديّة. والانظمة 
الثقافيّة» وقیم الحضارة. ۰.۰ ولکن أيضًا من خلال التصوّر النفسي الفردي 
الذي يدرك مقصده. زنك لمن ی مر بين المجتمع والمؤسّسة البشرية؛ 
بل هو يهدف بالدرجة الأولى إلى تحقيق اندراج مجموع السلوكيّات 
الشخصيّة أو الجماعيّة في مجمل الخلق؛ ذلك أن الاعتراف بمبدأ الشرعيّة 
يحتوي Nil‏ على موقف عاطفي وتأكيد ديني» قبل أن یشکل عنصرًا من 
عناصر Sa‏ الاجتماعي؛ فالشريعة الإسلاميّة تُحقّق اندراج الانسان في 
المجتمع على مستوى القيم المؤگدة (حتى وان كانت مطموسة اجتماعیّا في 
هذا الوسط أو ذاك) بقدر ما تُحقّقها على مستوى Dé‏ المقياس القانوني. 


وهكذا انعقدت جدليّة بين تضخيم المقياس القانوني وضياع المقدّس» 
وهي جدليّة تؤثر على علاقات القانون بمنطقه» وبمقصده. فهي توازن بين 
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أكثر الحلول الفقهية «تطوّرًا» التي تقدّمها المدرسة القانونيّة المستخدمة فى 
البلد الذي يعتمدها والتي تتقبّلها حالته الاجتماعيّة. وتظهر هذه الحلول 
کخیارات طارئة یمکن الطعن فیها: إذ هي لا تستفيد من الهالة النقسيّة 
التبجيليّة الممنوحة للقانون (إلى حدّ قریب) في الغرب» حيث تُعتبر في نفس 
الوقت وثيقة مكتوبة (ratio seripta)‏ مثل الخلاصة (Digeste)‏ آو قانون نابلیون» 
وتعبيرًا عن الارادة العامّة. كما أنّها لم تعد تستفید من التبجیل المقدّس الذي 
تثيره الأحكام القرآنيّة» والأحاديث الصحيحة» وحتّى كتابات كبار المجتهدين 
من مبدعي المذاهب. 

ومن هنا إمكانيّة تحوّل التاريخ إلى فساد متعاظم (كلما ابتعدنا عن 
العصر النبوي). ولكن أيضًا إلى تأكيد للذات (من خلال التوسّع الاسلامي). 
ذلك أن مرور الزمن یساهم - في آنٍ ‏ في صقل تقنية المقياس» وإعلانها 
وتنفيذهاء وفي إضعاف حمولتها العاطفيّة وما تستدعيه من احترام بسبب 
أصلها . 

ومن هنا الخطر: فالفقه لا یمکنه تصور سوی عدد محدود جدّا من 
جملة الأفعال أو الوقائع التي حدثت بالفعل أو التي يُحتمل حدوثها؛ وقد 
رُئي أن الحاجة تدعو إلى تضییق المسالك الرخوة في الشريعة كي يُمكن 
الإحاطة باكر pie‏ ممكن من الشاط البشري وتوجيهه. .وقد سلّت العقيدة 
هذه الحاجة بفضل ظاهرتين متشابكتين: توسيع عدد المقاییس وتقنين 
الوقائع . 


۲ - الشريعة الاسلاميّة عقديّة فى صياغتها: 
وهي تقوم على تواجه الفتاوى: 
بتثبيتها بالقرآن Is‏ فان توسّع الشريعة لا يعود إلى الفقه بقدر ما 
يعود إلى صياغة عقائديّة قام بها الفقهاء الذين يبحثون عن حلول للمسائل 
التي لم تحلّها النصوص المنزّلة أو الملهمة. ومن هنا جاءت العديد من 
التفسيرات والحلول المتبايئة: الاختلافات» التي لم تمنع الفقهاء من الحفاظ 
على حركة مزدوجة: حماية القرآن» والتكيّف مع التاریخ. 


- حماية القرآن: لقد سَجْرَت عقول كثيرة من التناقضات التي تضمّنها 
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القرآن. ولهذا تمّلت حركة الحماية في تطویر آدوات تقلل من تلك 
التناقضات بالتمییز بين الأحكام ENT‏ والأحکام المشتقّة أو المفردة» وبين 
الآيات الناسخة والآيات المنسوخة» وترجيح المعاني الممكنة للآيات 
الغامضة؛ مع الأخذ في الاعتبار السياق التاريخي الذي تنرّلت فيه. 

وباختصار» من خلال محاولة الحدّ من الشكوك ریک ا ی بدلا 
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من تغذيتها كما یفعل أولئك الذین 65 SEE GE‏ [البقرة: ۸۸]. 

وبهذا. 5 التخلص من الأعمال التي تناولت الاختلافات القرآنيّة (لم 
یصلنا سوی کتاب المصاحف لابن أبي داود السجستاني» ت۸۸۸م) والتقلیل 
من أهميّة الاختلافات بين القراءات السبع للمصحف العثماني الرسمي (انظر : 
رسالة ابن ماجه. ت887م). وقد كانت هذه ردّة فعل سياسيّة ملحة» خاصّة 
bi,‏ القرآن يشير إلى أن الله يمكن أن يغيّر أحكامه ليأتي بخير منها (البقرت 
7 ولکن الكقّار قد يستغلون ذلك للقدح فيه (النساء ۸۲ - ۸۳). 

ومن هنا جاءت الحركة الثانية : 

- التكيّف مع التاریخ. وقد أثارت هذه الحركة واحدة من أخطر 
الجدالات المتعلقة بقدسيّة الشريعة الإسلاميّة. ألم يُغلق باب «التشريع» إلى 
الأبد؟ فإذا كان القرآن LS‏ متجاورًا للتاريخ ولا وكا ob‏ ذلك لا ينفي 
تطبيقه على الوقائع الطارئة. وبهذاء أثار المصدران الأساسيّان الآخران 
للشريعة الإسلاميّة؛ أي: الاجماع والاجتهاد. التخوّف من توسّع غير منضبط 
للمعايس + 

وقد حدث خلال القرون الثلاثة التى تلت الهجرة؛ ازدهار فقهي - 
قانوني مذهل» وكان من الضروري كبح جماحه Cas‏ لتفككك الاسلام بسبب 
تعدّد البلدان والمدارس والطوائف» فكان إغلاق باب الاجتهاد. ولكن من 
أجل تجّب الركود في التقلید» والقطع مع الاستنساخ الذي أعاق وضع 
المقاییس. فقد تمٌ التمييز ابتداء من القرن الرابع للهجرة» بين الاجتهاد 
الإبداعى لكبار صائغی المدارس الفقهيّة الرئيسة الموجودة حالیّا (ما تزال 
آربعة منها تعيش الیوم؛ إلى جانب المذهب الشيعي)؛ وبين الاجتهاد 
التنظيمي الذي يربط الکلام الالهي بوصفه «نعمة» للبشرية بمصیر 
المجتمعات؛ وهو مصير لثن كان سابقًا في علم اش إلا dl‏ یعترف فيه بحرية 
البشر في تقریره. 
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وفي اللاهوت الكلاسيكي» ومن أجل عدم توسیع تعدّد المقاییس 
انطلاقًا من القداسة القرآنيّة» لم يتم القبول مطلقًا بإمكانيّة معارضة الاجتهاد 
الإبداعي لقاعدة قرآنيّة أو إلغائها ‏ إلا إذا تمّ في بعض الأحيان الاستناد إلى 
I‏ النبويّة (عقوبة الزنا مثلا). 


وبالمقابل» تکاثر الاجتهاد التنظيمي» وذلك من خلال سنّ مقاييس 
جديدة أكثر منه تعدّد التفسيرات وازدهار طروحات المدارس الفقهيّة 
والحالات LUI‏ وتفاوت شروط تطبيق الأحكام الإلهيّة. ومنذ عام 
۹ ضاعفت النهضة الإسلاميّة من إصدار الفتاوى لتوجيه المسلمين في 
مواجهة العالم المعاصرء والاقتصاد» والتكنولوجيا والحرب ‏ من الحبيب 
بورقيبة إلى أسامة بن لادن. 

ولكن التکاثر نتج أيضًا عن الفقه القضائي للقضاة» وبعض الولايات 
القضائيّة الموازية المختصّة في مادّة معيّنة (القضاء الاداري التجاري» 
الجنائي)ء والقوانين وفرمانات السلاطين. ولكن الله وحده معترف به كمشرّع 
بالمعنى القوي للكلمة. وقد أظلق على سليمان القانوني هذا اللقب من قبل 
المؤرّخين المسلمينء لا بمعنى «المشرع»؛ بل م «المنظم»» 
و«المعدّل»» و«الوسيط». وأثناء هذا التكاثرء نشأت بعض المقاييس 
المتناقضة ومن ذلك ما يقوم به معهد العلوم القانونية للتدريب بجدّة JS‏ عام 
من خلال نشر مجموعة من الاراء والتوصيات. 

ومن ثم جاء التطوّر الشكلاني للأدب القانوني الاسلامي بولادة كتب 
التفسير الكبيرة التي تُراكم تفسير المقاييس ووصف الحالات الخاصةء 
والرسائل الجاقة والملخصات الاصطناعيّة لأكثر الحلول قبولا في العموم» 
والموجهة لاستخدام العامّة كما لو كانت مدونات قانونيّة تطبيقيّة بالمنطق 
القانوني. وقد كان الخليفة الرابع علی» وهو عقل راجحء يقول: «إذا 
تعارضت بينتان » فإحداهما بالضرورة كاذبة». 

ولكن المنطق لا يمكنه توحيد المسائل المثيرة للجدل (الخلافيّات)» إذ 
توجد دومّا اختلافات في الرأي تكون في البداية كثيرة قبل أن تلتئم لاحمّا 
ضمن بعض المدارس الرئيسة (مذاهب). لكن الفتاوى؛ أي: ترتيب الأفعال 
بين واجب» ومباح» ومندوب» ومکروه. وحرام وحلال (يمكن لفعل أن 
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يكون مكرومًا ولكنّه حلال. . .)» استمرّت في تغذية الحجاج» وهو ما أتاح 
للمجتمعات الإسلاميّة التكيّف مع التغيّرات الاجتماعيّة والاقتصاديّة العامّة. 
ومن ثم فان هذا التجاور بين الاختلافات لا يكشف إلا بشكل 
تقريبي؛ ومن خلال التعوّد التدريجي بالموضوعء عن البناء الداخلي للمفهوم 
و المؤسّسة المعتبرة» وعن هندسة تلك المفاهيم والمؤسّسات فيما بینها . 
ففي كثير من الأحيان» لا تكون المبادئ الأساسيّة التي تدور عليها النوازل 
والأحكام واضحة بذاتها عند الفقهاء الكلاسيكيّين: فيتساوون عندها في 
لنظر إلى تلك النوازل أو الأحكام. Hs‏ تتضاعف فرص الاختلاف» 
Le‏ التناقض؛ لأنَ أساليب الدفع المنطقي لديهم (التسلسل الهرمي 
للمقاييس: خضوع الأدنى للاعلی؛ وتمدّدها: تقييد الخاص lil‏ 
وزمنيّتها: اللاحق يلغي السابق) غير مدرجة في روح النظام. 

ومن المؤكّد أنّ الأصوليّين قد استخلصوا هذه الأنماط بشكل جیّد» 

حتّى إنهم قدّموا العديد من التطبيقات التي انتقل بعضها إلى الممارسة. 
ویمکن مقارنة المظهر «المنبسط» للفقه مع ما یقتضیه اختلاف الحال» es‏ 
لجدليّة الرواقيّة ذات الحین؛ والتي تتحرّك من خلال ومضات متتالية تولّد 
حقيقة» أو علاقة جديدة. وفي الواقع» فإِنْ الامتدادات العظيمة للفقه قد 
حدثت بفضل القياس؛ أي: المنطق التماثلي الذي يمكن مقارنة ef‏ التي 
شبعت بحئًا في PU‏ مع آليّة التضمين أو المقابلة. فهو متطابق مع 
مسار أفقي» من حالة il‏ 1 حالة خاصّة أخرى (النوازل) بضرب من 
لانتشار الضروري» الذي تنبع حركته من البصمة التي وضعها الله في جميع 
لفرضيّات التي يعبر عنها مصطلح أو أكثر من الألفاظ الشائعة التي تعاني من 
لتقلبء والخیال. وانّساع الحقل الدلالي» ودلالة الاقتداء وانزياح دلالة 
لمفهوم. . . إلخ. 

ويبقى المبدأ أنه يسمح في سياق شرعيّة المصطلح (المحددة نظريًا 
بصياغته في القرآن أو EN‏ أو الإجماع» ولكنّه عرضة في الممارسة العمليّة 
للتغيير من أجل تحقيق مصلحة أو بسبب التحيّز)» بالبحث عن طريق القياس 


Chafîk Chehata, «Logique juridique et droit musulman», Studia Islamica, XXIII, 1964, (5) 
p. 5-25. 


۳۹ 


عن المعنی العمیق للحل المراد بلوغه وتحدید ما إذا كان أحد آسبابه 
(العلل) أو بعبارة أكثر تحديدًا إحدى علل وجوده. یتوافق مع إحدى علل 
وجود الحالة المراد تطبيق حل مماثل أو متطابق عليها. وتعنی العلّة فى 
الأصل «النقص»» وبالتالي العنصر المميّز الذي يُبرّر التعامل معه على نحو 
خاص . 


وتستند هذه الآلبّة إلى مصادرة مفادها أن شين أو ظاهرتین أو 
پل سین او امون 
حالتين تبدو طبيعتاهما متطابقتين» يجب أن يكون لهما نفس الوضع 
القانوني: وهذه المصادرة هي ما يؤسّسء بمعنى من المعاني» احترام مبدأ 
التمائل كما يعتبره المنطق الأصولي» وهذا ما يمكن أن يؤدّي إلى بعض 
التناقضات الماديّة. ومع ذلك» فإنّه لا يمكن إنكار OÙ‏ التشابهات أو « 
مع k‏ 0 ٍ 1 
الوجود»» الخارجية والخشنة في البداية» والمؤثرة على عنصر مادي» تصقل 
شينًا فشيئًا إلى أن تغدو تصورات ومفاهیم. 


وهكذا یمکننا تنظيم المسار القانوني في «صياغة» الشريعة: تحليل 
تفكيكي للمسألة المحسومة بالفعل والمسألة التي يتعيّن حسمهاء ثم تحديد 
العنصر المشترك بينهماء و«علّة وجود» كل منهما بما يكفي لإقامة علاقة 
تشابه بينهما. Lil‏ معاينة واضحة وبديهية للتشابه أو التناقض الذي يمكن 
استخلاصه من تلك العلاقة؛ ذلك أن العقل الفقهی. كما في حالة الإثبات 
والشهادة. يتطلب يقيئًا مباشرًا على أساس التجربة المعيشة» لا مجرّد تشابه 
ظاهري. ثم يأتي تعميم النتائج المترتبة على المسألة المحسومة على المسألة 
المطلوب حلّهاء أو عدم تعميمها کلیّا أو جزئيًا. 


ومن هناء dB‏ التوسّع الابداعي للشريعة الإسلاميّة (لا نقصد مستوى 
المصادر المادّية: نضح المعطی المنرّل» الاجماع أو القیاس؛ بل مستوی 
المصیر الاجتماعي) یظهر وكأنّه توسّع في النسیج القانوني انطلاقًا من عدد 
من الأقطاب المتباعدة نسبيًا (وفي الدرجة الأولی انطلاقًا من المقاییس 
المسلم بها أصوليّاء ولکن أيضًا من المؤسّسات أو المعاییر المستقاة من 
التاريخ العربي أو من العرف المحلّي أو من المؤسّسات الأجنبية)» وکذلك 
من القواعد؛ أي: من القوانین التي سبق سنها بفضل هذا التوسیع» والتي 
تعکاثر بدورها. وبطبيعة الحال» فإِنَ من شأن هذه السلاسل من الانتشار 


۳۷ 


الدائري تولید إمكانيّات جديدة للاختلاف انطلاقًا من الأقطاب (المقاییس أو 
القوانین)» وهي اختلافات لا يُمكن اعتبارها مبادی مُلیا قادرة على تقدیم 
إمكانيّات متنوّعة» بقدر ما هي نقاط متولّدة قاتونيًا si‏ اجتماعبًا أثناء 
الصراعات السياسيّة الدينية . 


وبالعكس» يذكر التنظير للقانون الغربي» في حركته» بالقياس المنطقي 
ثلاثيّ المراحل؛ سواء في آليّة تنفیذه: الکبری (القانون العاع)؛ والصغرى 
(الحالات الملموسة)» والقرار (تطبيق القانون العام على الحالة الملموسة أو 
عدم تطبيقه) » أو في انتظامه الهرمى مي العام ؛ إذ یفترض oi‏ القواعد الخاصّة لا 
Les‏ من سلسلة دينيّة أو سوسيولوجيّة متقطعة؛ بل من القاعدة التي تعلوها 
مباشرة: وهذا ما يسمح» على الأقل في منطق قانوني بحت. من الصعود 
بالتدزج وصولا إلى القيم والمبادئ الأساسيّة التي تشکل النواة الأيديولوجية 
للمجتمع المعنی. والتي يُفترض آنها تحمل [مکانات غير محدودة للابداع 


القانوني . 


كما یظهر مبدأ الانتظام الهرمي للمقاییس أيضًا في التصور الناتج عن 
النزعة البرلمانيّة البرجوازيّة للقّورة الفرنسيّة (السيادة الوطنيّة وعلويّة القانون 
لمحدّد حسب مقياس شكلي: تصويت البرلمان) كما في التصوّر الناتج عن 
المقاربة الهيغليّة والبروسيّة للدّولة (تجسيد السلطة الحاكمة التي تحقّق على 
التوالي تحوّل القوّة إلى حكم القانون). ففي كلتا الحالتين» ورغم 
ختلافاتهما التي لا يُمكنٍ التغاضي عنهاء تظهر فكرة أن قواعد القانون تتولّد 
وتتجسّد تدریجیٌا انطلاقًا من «قانون» طبيعي قائم على احترام الفرد أو 
لمصير الجماعي» وأنَ قواعد كل طابق هي في آنٍ تنفیذ وتحيين لقاعدة من 
لطابق السابق والأعلى» وهي de‏ قواعد الطابق السفلي. وهذا البناء الهزني 
لتشكل لقانون بالتدريج (كيلسن «(Kelsen‏ والذي يربط بطريقة استنتاجية 
لمقياس الأعلى (المبادئ العامّة للقانون» الدستور) بالدعاوی القانونية 
لفرديّة» لا يشبه في شيء الصياغة الإسلاميّة» وذلك رغم سعي بعض رجال 
لقانون المسلمين من ذوي التكوين الغربي إلى ممائلة القرآن بالدستور؛ 
والأحاديث النبويّة بالقوانين أو المراسيم» وفروع الفقه بالسوابق القضائیّة 
والحال أن تلك الفروع ذات صياغة عقدية . 


YA 


ومن الناحية التاريخيّة» آمکننا القول db‏ الهیاکل القانونيّة الإسلاميّة 
الکبری تعکس الحالة الاجتماعيّة الاقتصاديّة للفترة العباسيّة الأولی. وهی 
ناجمة عن توسیع مکثف للحلول التي فرضها القرآن في بعض المجالات 
(الأسرة والمیراث. العبادات» :..) Rs‏ النبی وأصحابه. إلى جاتب 
استیعاب مقاییس ومؤسّسات كانت قائمةً في البلدان المفتوحة. وقد ولدت 
تلك الهياكل بشكل رئيس خلال قرن ونصف. بين عامي ۱۵۰ و۳۰۰ 
هجو وكانت ار قر هن الجدل سن “el‏ ومعارك یله ن 
الفرق. ومن ناحية آخری. فإنّهاء بامتدادها LU‏ من حالات ملموسة إلى 
حالات ملموسة أخرىء لم تهتمٌ بما يكفي بالرّبط المنطقي بين الحلول 
الحادثة والمبادئ العامّة للدّين (أصول الدين) التى كانت ما تزال حينها غير 
محدّدة بشكل كامل من قبل اللاهوت العقائدي. ٠‏ 


لذلك» وكما قدّر رجال القانون المسلمونء db‏ لا حاجة إلى إصلاح 
القواعد الواردة في کتب الفروع (الأحكام العمليّة المنظمة للسلوك)» حين 
تكون متناقضةً مع القواعد التي of‏ منطقيًا من قبل علم الأصول. كما لا 
يوجد ما يدعو إلى «صهر» مجمل «المدونة» القانونية الإسلاميّة ضمن تراتبيّة 
هرميّة منظمة لا عيب فيها أو تناقض. ولكنّ المقاييس المرجعيّة؛ أي: 
نصوص الشريعة» تظل غير قابلة للانتقاص وتكتسب تبجيلًا نفسيّاء وقوة 
اجتماعيّة للتحریض حتّى وان ضعفت أحيانًا عند تطبيقها. 


وستكون العمليّة الأولى غير مجدية تقريبًا نتيجة الاحترام الرسمي 
للطقوس الثابتة والتطبيق الملموس نتيجة الامتثال للموروث القانوني المحلي 
(ومو سابق أحباناة في بعض المجالات» على الأسلمة). وستتمٌ العمليّة 
الثانية في ال الغالب خارج الشریعة؛ أي: من خلال تشریعات ملكيّة» والعمل 
اللانهائي للقضاة» وبطء تشکل العرف أو العمل... إلخ. 

ثم إنه. في ظل الممارسات المتكيّفة نسبیّا مع المشاكل المعاصرة - 
الواقع الحقيقي ‏ مع الجوهر الاسلامي العمیق. فقد ظل كل مجتمع» وكل 
جماعة مسلمة محكومًا ب«مدونة» قانونيّة خاصّة به» وهی «مدوّنة» تضمن 
اختلافاتها الداخليّة JU‏ جماعة إمكانيّة الحفاظ على خصوصيّاتها مع احترام 
الوحدة التاريخيّة للأمّة. 


۳۹ 


۳ - الشريعة الاسلاميّة تمييزيّة في تقییماتها: 

فهي تُميّز بين الحلال ولحرام: 

وبجعله مطابقّا للحكم الإلهي أو استدلالا مستمدا من مصادر 
الشريعة» فان الحکم لا تتقاسمه المصالح المتضاربة بين المتقاضین فحسب ؛ 
بل يؤكّد کذلك الشرعيّة السلوكيّة للهيئة الاجتماعيّة؛ إذ هو يُوضّحء بانشائه 
حسب منهجيّة أصوليّة: العلاقة بين لاتناهي الله ومصير الانسان. 


ولكن مصير الانسان غير مسجون بين مطلقين: ما هو واجب» وما هو 
محظور؛ فالعلماء يصتفون الغالبيّة العظمى من الأفعال في درجات بين 
المندوب والمباح والمكروه. وكمثال» D‏ تعدّد الزوجات غير منصوح به 
ES‏ حلال. وتندرج هذه المقاييس ضمن تركيبة أخلاقيّة واسعة تتسع لتنوّع 
لسلوکیّات"؟ وهي تركيبة جدليّة تعارض ما بين المقدّس والحس السليم 
للفقهاء من جهة. وقولهم المأثور: «من لم يعرف الاختلاف. لم یشم أنفه 
الفقه» من جهة أخرى» ولكته تردّد محدود بالحدّين الكبيرين اللذين سنهما 
لقرآن» لتجتب السقوط النهائي: 

- عدم وضع تشريع مواز للشريعة الإلهيّة؛ DV‏ ذلك مشاركة لله فيهاء 
وبالتالي الوقوع في الشرك. وهذا هو مأخذ الأصوليّين المتشتدین على 
لأنظمة الإسلاميّة الحالية التي تسنّ قوانين «وضعيّة؛ وسن لن FE KE‏ 
A A‏ هم نمرون [المائدة: .]٤٤‏ 


AT LS LENS ES Lo فى‎ à sit Ep : فة فكريه‎ EN) le 
بو كل‎ Ex Gé A à 6406 M À أو‎ Las تأوبلوء وما‎ A LA 
لا یه [آل عمران: ۲۷+ فالشريعة الإسلاميّة‎ if Si َي وما یک‎ ge من‎ 


ليست قانوئًا طبيعيًا مستمدّا من الطبيعة البشريّة؛ بل هي قانون وضعي تم سنّه 
أو إلهامه من الله الذي ینظم تلك الطبيعة. والشريعة مثلها مثل القانون 


)7( من الکتب المقدّرة عالیّا اليوم» کتاب یوسف القرضاوي : 
Quaradawi (Youcef), Le licite et l'ilicite en Islam, Okar, Paris et Rayhane, Maroc, 1990.‏ 
إضافة من المترجم: 
انظر المصتف الأصلي» في 
القرضاوي (يوسف)» الحلال والحرام في الاسلام؛ ط ۰۲۲ مكتبة وهبةء القاهرة» ۰2۱۹۹۷ 


۳۰ 


الكنسي» وعلی عکس قانون نابليون» قانون ملموس يأخذ بعين الاعتبار 
الحقائق الفسيولوجيّة (العجز سبب لانحلال الرابطة الزوجيّة. . .). ومن هناء 
do‏ تقييماتها . 


- الشريعة الإسلاميّة قابلة للتأويل في تطبيقاتها : 

فهي وازن بين الظروف والخجج: 

وبما أن 65 کل زی Je‏ عي [یرسف: ١۷]ء db‏ على القاضي 
إصدارٌ أحكامه في تواضع» ولکن أيضًا بسرعة. ذلك أن الحکم (وهو أمرٌ 
بالتنفيذ) يستجيب لحاجة مزدوجة: كشفيّة واجتماعيّة» ويجب أن يؤدّي 
الجمع بينهما على الأرض» إن لم يكن إلى السعادة التامّة (التي لن es‏ 
إلا في (ml‏ فعلى الأقل إلى تهدئة النفوس وتخفيف التوترات بين 
الجماعات والأفراد. 

ومن هنا الطابع العلاجي وفي ذات الوقت القضائي للإجراءات. 

فخارجیّا db‏ على القاضي المسلم (یتخذ القاضي مجلسه في محكمة) أن 
es‏ أحکامه «ès‏ ودون التغاضي عن القسط. ومن هنا القانون 
والاجراءات الخالية تماما من الشکلیّات» وهو ما یجعل القاضي يُوصف it‏ 
عدل (kadi-justiz)‏ على de‏ تعبیر ماکس فیبر (Max Weber)‏ . 

نها العدالة السريعةء وهذا یعنی: التغاضی عن المفاوضات غير 
لرسميّة» والمناقشات» وتحکیم السلطات العرفيّة (تعویضات مسبقة بين 
لأسرء وتفادي تفاقم «الشکایات» التي قد یولدها التزاع)» وهو ما یجعل 
لحکم في القضيّة في بعض الأحيان مجرّد عنصر فحسب من بين عناصر 
أخرى في معركة قانونية واجتماعيّة متواصلة. 

وقد ضعت على مر القرون مفاهيم تسمح بتخفيف إسار الأحكام: 
لظاهر (ظاهر النصّ)/ والباطن (المعنى المجازي للنض)؛ النيّة (نيّة تطبيق 
لأمر عن وعي)/ الضرورة (الحاجة الداعية إلى عدم تنفیذ الأمر في حالة 
لقوّة القاهرة أو تأخيره مع کقّارة) والبحث عن العلّة الاجتماعيّة للمقياس 
خارج المنطق القانوني بما يقتضيه الصالح العا والمصلحة العامّة. 
والإنصاف. . . إلخ. 


۳۱ 


وهذا ما يُعطى طابعًا مخصوصًا لتطبیق الشريعة الإسلاميّة؛ إذ یمکن 
للقاضي مضاعفة العرائض» وإعطاء آجال؛ وإنضاج حل يقبله الجميع. كما 
يمكنه عدم التشدّد في تتبّع مخطئ أو جانح ما لم يفاخر بخطئه ویجاهر بفعله 
بما يعكر النظام العام أو UE‏ مثالا للمجون ويسيء إلى صورة المسلمين» 
وأخيرًا إذا أعلن توبة صادقة. 

وبهذا المعنىء فاد الشريعة سلسة وتعمل بمرونة وصبر في سبيل 
لتوقي. أمّا إذا لم تجتمع هذه الظروف النفسيّة والاجتماعيّة» فان الردع 
يكون صارمًا؛ ذلك أن صرامة الردع بعد صبر الوقاية من شأنها صدّ الغرائز 
etui‏ ومنع انتهاك المحرّمات. 

وبالّظر إلى تمتّع القاضي بمثل هذه السلطة التقديريّة» فائه یمکن اعتبار 
لفقه اختصاصًا فرعیّا من حيث شکله وآليّته القضائيّة» وافراط في 
لاختصاص القضائي بالنسبة من حيث دوافع القائمین على القضاء؛ وادراکهم 
للواقع. والیوم» 66 الصدی الدولي الذي اکتسبه Las‏ العقوبات البدنية عزّز 
لرقابة على القضاة من قبل السلطة السياسيّة التي یمکنها استخدام تلك 
لرقابة في علاقاتها مع الرأي العام . 

والحق إِنّه من الصعب أن نعرف بدقة عدد الأحکام المعلنة 
(Las‏ والعقوبات التي نفدت بالفعل. فهل هي عودة إلى القاضي العادل 
(kadi-justiz)‏ الموظف في خدمة الأمير؟ 


كز # He‏ 
وهكذاء فاد الشريعة» فيما يتجاوز معناها «التقنی»» تضمن وظائف 
متعدّدة. فهي تُعبّر من الناحية الوجوديّة عن التوجّه الأخروي الإسلامي 
للمجتمم ؛ أي: للأمّة الإسلاميّة. ومن الناحية الظاهراتيّة» فهي تُحاول أن 
تشمل التنوّع المحلي والاجتماعي والزمني؛ فالشريعة مقدّسة» وهذا ما 
يضمن الهويّة الجماعيّة المسلمة. وهي عقديّة» وهذا ما یجعلها متصلة بعلم 
الاجتماع» وعلم الأعراق» والاقتصاد والثقافة. وهي قطعيّة. وهذا ما 

یجعلها تحافظ على النظام العام الاسلامي. 
Gi‏ اليو في ايأر [النساء: ۰۲۱7۲ فان علیهم LA‏ عن العدالة 


۳۲ 


بعيدًا عن کل تبجح علمي وتصلب يومي؛ أي: عن التقلید. ومن هنا الوظيفة 
الأساسيّة لعلم الأصول في الشريعة الإسلاميّة» وهو العلم الذي تعايش مع 
التقديس السيادي المعترف به للشريعة على مرّ القرون» قبل أن يتعالى ليغدو 
اللیبرالیین . 

ولکن كيف یمکن التوفیق بين هذه التوجهات المتناقضة؟ بين التصوّف 
الذي یستبعد الغيريّة لصالح هروب الأرواح إلى خارج العالم المثقل بالماقة 
نحو الله ؛ والتقيّد الحرفي بالنص الذي يعمّق الغيرية من خلال تدقيق حقوق 
US‏ إنسان وواجباته تجاه الآخرين» وتجاه الله. 


۳۳ 


ey re 


(لنصل الثاني 
تطوّر المدوّنة القانونيّة 
خطاطة تاريخنة 


ینکشف مصیر الانسان في الاسلام على مستویین متکاملین: | جتماعي 
وغائيّ ؛ فالنشاط الفردي يجب أن یسعی إلى تشکیل «النسیج الاجتماعي» 
وتوسيعه كي تغدو و ممارسته ES)‏ سا في سبیل الوصول ی الخلاص 
الأبدي؛ أي: المثوبة الإلهيّة: وترتبط هذه ی بمدی التوافق بين 
السلوکیات البشريّة والأوامر الناتجة عن الارادة الاله ۶ وهي الأوامر التي 
تشکل في مجموعها الشريعة الاسلامية. 

وتتضمن «المدونة القانونية الإسلاميّة العدیذ من التمایزات الناتجة عن 
تنوع reel‏ المحليّة أو و التاريخيّة. وتشمل الشريعة أو الفقه بصفة أوسع. 
القانونَ بالمعنی الدقیق للکلمت واللاهوت العقائدي وجزء! من علم 
الكلام» إلى جانب العبادات والتکییف الا خلاقي للقيم وعدد من السلوكيّات 
البشريّةء المهنية والاجتماعيّة أو الجسديّة؛ فالحياة الجنسيّة أو طريقة الأكل 
أو اللباس» على سبيل المثال؛ تدخل في مجال الفقه. 

ومع ob «els‏ تشوه الظواهر الت لني تبدو في الظاهر غير متجانسة 
وتشابکها » لا يمنع الفقه مطلقًا من أن یی نا (سقاطا اجتماعیّا ثقافيًا 
لمفهومین مترابطين: الأوّل ميتافيزيقي» وهو مفهوم الوحدة ANT‏ والثاني 
نفسي جسدي» وهو مفهوم الحياة البشريّة. ويقوم الفقه على فكرة عامّة 
الأنشطة البشريّة لهذا النظام. 

ویمکننا تنظيم الحركة التاريخيّة لنشوء الفقه وصياغته (من الناحية 
المنطقيّة لا من زاوية التحقيب الزمني المحض) عن طريق سلسلة من توسيع 


Yo 


الادوات القانونيّة وتضييقهاء فأصل الشريعة الإسلاميّة نها قائمة على جملة 
من الأوامر القرآنيّة» وهي آوامر محدودة العدد نسبيًا . 

وهذا ما خلق بالتالى الحاجة إلى إضافة قواعد أخرى للإحاطة بمجمل 
الحياة الاجتماعيّة الإسلاميّة والاعتراف بثلائة مصادر أخرى کبری (بعد 
القرآن) للشريعة الإسلاميّة» وهي السَّنَّة (مجموع الأحاديث: الأقوال 
الصحيحة المتعلّقة بأفعال النبيَّ وكبار صحابته وأقوالهم أو امتناعهم عن 
أفعال» والتي يمكن أن تكون نماذج للسلوك والعلاقات بين الأفراد أو بين 
الجماعات)؛ والاجماع (التوافق على مقياس للأمّة الإسلاميّة ممثّلة في أعلم 
فقهائها وأتقاهم) وأخيرًا القياس (المنطق الفردي للفقهاء العلماء بحمل 
حكم في حوادث سابقة على حوادث مستجدة لمساواتها لها في de‏ 
حكمها). 

وقد انقسمت هذه الصياغة العقديّة إلى عدّة مدارس فكريّة (مذاهب) 
سیف ما تزال أربعة منها موجودة إلى اليوم: الحنفيّة» والمالكية» والشافعية» 
والحنبليّة» إلى جانب المذهبين الرئيسَيّن عند الشيعة: الإثنى عشریة 
والجعفريّة (يختلفان في عدد الأئمّة العلويّين المعترف بإمامتهم تاريخيًا) وعدد 
من الحركات المبتدعة (الأحمديّة. . .). وتختلف هذه المدارس في بعض 
نقاط التطبيق» ولكن وُجدت حولها العديد من الطوائف التي كانت في بعض 
الأحيان مبتدعٌ» والتي كان يمكن لامتداداتها العقائديّة والفقهيّة أن تقض 
جوهر الرسالة المحمديّة وتماسك المجتمعات الإسلاميّة. 


١‏ - تثبيت القرآن وانتشار الحديث: 

كان التثبيت الكتابي للنصٌ القرآني ضروریٌا من أجل تجتّب تجاوزات 
وإضافات «الأنبياء الكَدَّبّة» الذين اشتبكوا مع جماعة محمّد بعد وفاته» ومن 
أجل التخفيف أيضًا من الاختلافات التي وُجدت بالفعل في مختلف محامل 
النص (كتابات» ذاكرة الصحابة). وقد دى وضع المصحف الجامع على يد 
الخليفة الثالث عثمان (5454 ١٠٠م)‏ إلى تدمير المحامل القديمة وتناسق 
النصوص» في حين أدّى التنقيط الذي أمر به الخليفة عبد الملك بن مروان» 
الذي حكم من 585 إلى ١٠۷م‏ إلى الاحتفاظ ببعض الاختلاف في 
القراءات. 


۳۹ 


لذاء فإن الفرع الأموي لقريش هو من حدّد حرفیّا وسياسيًا شكلٌ 
الوحي» في حين خضعت السیرة؛ أي: سيرة النبي (القرنین الثامن والتاسع) 
لتآثيرات عياضية أو شيعيّة» حسب انتماءات کتابها. ولکن جمع الا حادیث 
النبويّة وشيوع الوضع فيها هو ما سيعرّض الشريعة الإسلاميّة إلى خطر 
الانفجار والانحلال. 


الحديث: المعنى الأصلي هو «الخبرا والمعنى التقني: الأخبار التي 
آخبر بها النبيَ محمّد» ولکن أيضًا أوائل الصحابة في روایتهم | أقوال Ge‏ أو 
سلوکه أو إقراره أو امتناعه عن إتيان فعل. وهي روایات تناقلها الناس في 
بادئ الامر شفاهًا لتغدو مجموعة من غدّة آلاف من "الأوامر والنواهی»» هي 
با سيشكل الست التي يترجب تطبیقها Hat‏ ولا بمکن الاحتجاج 
بالمقاييس والقيم التي وضعها الأنبياء قبل الاسلام (وخاصّة في الکتاب 
المقذس) إلا من باب الاستئناس. 


ونتيجة لذلك» سيتم وضع هؤلاء الأنبياء في ذيل السلسلة الهرميّة 
لمعقّدة من الأشخاص الذين اقتربوا من النبی» وما تركوه من شهادات» 
وعلى رأسهم الصحابة» وخاصّة الخلفاء الراشدين الأربعة إلى جانب الستّة 
الآخرين من العشرة المبشرّين بالجتّة» ونساء بيت النبيّء والمجاهدين في 
لمعارك الأولی (بدرء (ai‏ والمهاجرین» والأنصار. . ثم تابعو الصحابة» 
وضولا إلى الطبقة النهائية : تابعي التابعین . 


فبعد وفاة تابعي التابعين» اعتبرت الطاقة الروحيّة التي كان يمنحها 
لاتصال المباشر مع النبی» À‏ اند اأضعابه: والذكرض الحتة لأفعالهم 
وأفكارهم» متناثرة بشكل كبير بما جعلها عاجزةً عن التأثير في سلوك 
الأجيال اللاحقة. وقد أقام الفقه الاسلامي هذه السلسلة الهرميّة على 
«سلاسل» إسناد يضمن بها صحّة الأحاديث» وبالتالي صحة EN‏ النبويّة التي 
تکل بعد القرآن» المصدر الأساس للشريعة الإسلامية. 


ومن الناحية العمليّة» تضمنت المجموعات الأولی من الحدیث 
(المسانيد) جميع الروايات التي أمكن للمژلفین جمعها عبر سفرهم المتكرّر 
في مختلف ديار الإسلام. ومن المؤكد أن المصتفات التي جاءت بعد حقبة 
GLS‏ المسانیدء وهي مجموعات تصنّف الاحادیث حسب المواضیع »> قذمت 


۳۷ 


بعض المواقف بخصوص المسائل المتنازع فيهاء ورجحت بعض الأحاديث 
élu‏ على صحَة سلسلة اسنادها" وبالتالي قامت ببعض التنظیم المنطقي 
للمادّة الفقهيّة وإقصاء التناقضات الصارخة. 

وقد كان هذه حال الجامعيّن الأوّليْن للأحاديث الصحيحة من بين كتب 
الصحاح السنّة: «صحیح البخاري» (ت۸۷۰م) واصحيح مسلم»  VGAVES)‏ 
ولكن المتجافيع الاربعة الأساسيّة اللاحقة تضمنت من جدید أكبرٌ عدد ممکن من 
الأحاديث. فاجامع الترمذي» (ت845م) على سبيل المثال» يعرض 
ASN‏ و ید زک الأحاديث التى ts‏ علیها . 

Gi‏ مجامع : آبي داود D it à‏ وابن ٠:‏ ماجه (ت۸۸۲م)۰ والنسائي 
(ت۰)2۹۱۵ فكانت ع ضبطًا. فقد أضحت الجوانب التاريخيّة والسياسية 

ة النبن تدخل في ذلك الوقت في مجال السيرة» وأشهرٌ تآليفهاء وأکثرها 
اثارةٌ للجدل بين الشيعة والسَّنَّة LT‏ هو کتاب السيرة لابن إسحاق 
(ت58لام) الذي اختصره D‏ هشام (ت4 2۸۳). 

وهكذا تمّ جمع عدد كبير من المواد: روایات مختلفة لنفس الحدیث أو 
الأحاديث المتشابهة التى تميل إلى إنشاء مقیاس؛ بحيث ولدت كتلة من 
الأحاديث المتضاربة تلتمس «التخفيف» والرخصة في تطبيق ذلك المقياس. 

ففي القرن الحادي عشر الميلادي؛ جمع البغوي مجموعةً من الأحاديث 
الواردة في كتب الصحاح وصتفها الى صحيح صحيح وحسن وضعیف . وعلاوة على 
ذلك» ob‏ التدریسر ی الشفهي لمؤلني المصئفات كان يُفْضل إظهار اختلاف 
الروایات والزوائد: فنص البخاري ral‏ يتم تثبيته من قبل محمد اليونيني إلا 
في القرن السابع الهجري (الثالث عشر ميلادي). 


(۱) يتم التمييز عادة بين الاحادیث المنقولة بالتواتر (تعدّد الناقلین دون انقطاع)؛ وأخبار الاحاد 
(الخبر المنقطع)». والمستفيضة (المشهورة) . ولكنّ تصنیف نفس الحدیث قد یختلف من مولف (لی 
آخر. 

El-Bokhari, Les traditions islamiques, trad. O. Houdas et W. Marçais, 4 vol., Paris, 1903- (Y) 

1904. Traduction abrégée, G. H. Bousquet, Paris, 1965. 


إضافة من المترجم: 
انظر المصتف الاصلي» في : 
البخاري (أبو عبد ال محمّد بن (سماعیل): الجامع الصَحیح المختصر تحقیق: مصطفی ديب 


البغاء ط ۰۳ دار ابن كثير للنّشرء بیروت ۱۹۸۷ م» 5 آجزاء. 


۳۸ 


وقد حفز ظرفان رئیسان عمليّة تکاثر الحدیث: أحدهما آخلاقی 
سياسي. والآخر اجتماعی نفسی. أمّا الأخلاقى السیاسی» فقد كان القرنان 
الأوّلان من الاسلام مضطربين بسبب الصراعات بين مختلف التوجهات» مع 
استیاء اجتماعي وطموحات سلالية» ومنافسات قبليّة ومن ثمّة إقليميّة 
وإثنيّة. وبالنظر إلى الأساس الديني للمجتمع الاسلامي فقد كان لا بد 
لحجج كل مدع أو مخالف أن تكون مستندة: كما أشار ابن خلدون» إلى 
(uu‏ 


«المصادر» الإسلامية 


وقد أضحى لكل طائفة من الطوائف الرئيسةء ولکل مدرسة من 
المدارس المحلية تقریبّا. جامعها الحديثي» وروايتها للسيرة النبويّة. وتولی 
كل منهاء اعتمادًا على الرصيد المشترك الذي يواصل التوسّع بفعل 
التناقضات العرقيّة والسياسيّة والاجتماعيّة واللاهوتيّة» التأكيد على أحاديث 
بعينها دون آخری» وعلی تفسيرات معيّنة لها دون غيرها. وفى القمّة السياسية 
للإسلام» كان انتشار الأحاديث الموضوعة قد استخدم في JD‏ الخلافة 
الأمويّة. من أجل تقليص الفجوة بين سلطة تحافظ في ظل البنى الفوقيّة 
الدينيّة على طابع زمني قويّ (انظر: الحجة المتهافتة عند المرجئة في الترويج 
لفكرة طاعة السلطة القائمة مهما كانت طبيعة تديّنها). بقدر ما اسْتُخدم Lai‏ 
في ما یتصل بالخلاف حول شرعيّة الخلافة العباسيّة. (انظر: حبّة عدم 
تنظيم النبي مسألة خلافته). 


ولم تتردّد بعض الطوائف في الاعتماد على بعض القراءات الشاذة 
للنصٌ القرآني؛ ولكن نص القرآن أثبت أنه «صلب» بما یکفی لصد مثل هذه 
الجهود. وذلك نتيجة تثبيت المصحف العثماني وإتلاف الكتب المتعلقة 
بتناقضات القرآن. وعلى العكس من ذلك» شکل الحديث مجالا ازدهرت فيه 
الكتابة السيرية والجدل» بحيث كان الانحراف بالمعنى» وحتى التدليس» 
سهلا نسيياء 

وقد وُجدت مبرّرات مدعومة من الناحية الأصوليّة تسمح بهذا النمط من 


Goldziher (Ignace). itudes sur la tradition islamique. extraites du t. IL, des Muhammedanische (¥) 
Studien, trad. Léon Bercher, Paris, 1952, A. Maisonneuve: Laoust (Henri). Les schismes dans l'Islam. 
Introduction à une étude de la religion musulmane. Paris, 1965, Payot. 


۳۹ 


التزيّد القانوني» وبهذا النمط من الصراع الأيديولوجي السياسي اما من 
خلال حدیث يدعي أنَّ قيمة حدیث لا يجب أن تقاس بمقدار صحّته؛ بل من 
خلال محتواه الأخلاقي والديني» وبما پوفره من طمأنينة وت ی 
حتّى رُوي عن الب أنّه قال: Li‏ جَاءكُمْ de és‏ خرف أ لمآ dt‏ 
eu) 5‏ أو عن طريق تحوير مفهوم I‏ ذاته: فبعد أن كانت تعني في 
الأصل ممارسات مطبّقة في الأمّة» وبالتالي مجموع ومضمون السلوكيّات 
لفرديّة التي عليها نوع من الاجماع الشعبي والضمني داخل, الأمَة» أضحت 
EU‏ تعني جملة المصادر التي تتضمّن القيم والأحكام الإلهيّة المنزلة إلى 
جانب القرآن من خلال سلوك النبيّ أو من خلال الحركة العامّة للأمّة. 


ومن هناء db‏ السنّة (بالمعنی الثاني) یمکنها من حیث المبداً تقويم 
لمِّنّةَ بمعناها الأوّل. نقول: من حيث المبدأ؛ لاد الاستخدام المحلي في 
لممارسة هو دائمًا قوي جدّا؛ بل إِنّ الاستخدام المحلّي قد يُشْبّه في بعض 
لأحيان بالاجماع من أجل إقصاء السْة - لا إذا تمّ «اكتشاف» حديث» أو 
حتی الأمل في وجود حدیث لم یکتشف بعد des‏ تنآو تترتر هذا 
لا ستخدام . .۰ . ومن ثمّة تولد جدل كبير حول أولويّة الإجماع على EN‏ 
(لعجتب rs‏ الوضع أو هذيان التقاة المتشدّدين)؛ إلى جانب تنامي آنماط 
من الاجماع المحلي المستندة على الحدیث. . 

وهکذا استمر الصراع السياسي. Wie‏ على Ni‏ على خلفيّة 
أيديولوجيّة. وظهرت آمثلة آخری: حروب الدين» والحرب الباردة» وما إلى 
ذلك . ولکن الحالة الراهنة تحدّد توليفة مخصوصة بين التاريخ وعلم النفس 
الديني: فهذا یزثر على ذاك؛ EN‏ الوقائع الموضوعيّة في عمليّة جمع 
الحدیث أو وضعه هی أقل أهميّة ‏ من خلال استدعاء الله - من خشية تهمة 
التبریر أو المخالفة أو الابتداع. 


فمن شأن هذا الاستدعاء à‏ أنه يمنع» أو على الاقل Jin‏ الفکرة 
الانسانيّة المحضة في تزویر الواقع السابق» كما أنه يطرد الاتهام الخطیر 
بالابتداع. فعلی إثر ابن تيمية» رأى محمّد إقبال في القرن العشرین: D‏ 
صحّة الأحاديث أو زيفها غير مهم من الناحية الموضوعيّة؛ ما دامت تلك 
الأحاديث انعكاسًا أو LS‏ لممارسات ما قبل إسلاميّة ربّما لم يعترف النبيّ 
بأنّ لها طابعًا کون 


ولعل من شأن هذا التنسيب للتاریخ أن يوجّه الانسان في نفس الوقت 
نحو الله ونحو العمل الدنيوي المستقبلي؛ فهو یُمگن من الفصل بين 
الماضي. المُعاد صوغه أخلاقيّاء والماضي الذي انقضى بالفعل ولكنّه يربط 
هذا الماضي بالمستقبل: فالماضي ‏ بمعنى التاريخ المنقضي والعبر 
الاجتماعيّة ‏ موجه لخدمة المستقبل المأمول؛ أي: لخدمة التاريخ الذي 
علينا صنعه. وبهذا یتحوّل تقليد النموذج إلى دينامية . 

وقد أثار إضفاء مثل هذه القداسة على العمل الديني النظري ردَتّي فعل 
من طبيعة اجتماعيّة نفسيّة في الوعي الاسلامي؛ وفي اتجاهين متعاكسين. 

ولا > حاجة هائلة للاستناد إلى مرجعيّة جوهرية› هي ما سيدفع في بعض 
الأحیان «أصحاب الکلام» القائلین بالرأي والبرهان الاستنباطي القائم على 
التجربة والعلم الاجتماعي. إلى الاستناد إلى الحدیث على الرغم من 
تهجمهم السهل على ما یشوبه من تناقضات واختلافات. وذلك من أجل تبریر 
الحلول التي تبدو لهم أفضل فكريًا واجتماعيًا . وعلی النقیض من ذلك» ستدفع 
نفس الرغبة أيضًا أصحاب الحدیث. إلى الاستناد إلى أحاديث غير موثوقة 
نسبيًا من أجل تبرير الحلول التي فرضها عليهم المناخ الاجتماعي السائد. 

وبعيدًا عن هذه الحاجة إلى التبریر الجماغي» فقد تولد عند الأفراد 
(بسبب قداسة مصدر الحديث ذاته؛ أي: سلوك النبي)؛ رغبة جامحة في عدم 
فقدان أي جزء من هذه المادّة الثمينة 

ففي البداية» سافر جامعو الحديث إلى جميع أقطارٍ العالم الاسلامي من 
أجل جمع نتف الحديث. وقد تمكنوا من جمع رصيد مشترك» متجانس 
نسبیّا+ الا إنه لم یخضع للتقد الا قلیلا. كما راکموا La‏ المأثورات 
المحليّة التی تثبت قدسيّة هذه أو تلك من المدن والمأثورات «المبسَطة» 
للمبادئ LU‏ الفقهيّة الکبری» والقصص. وأمثال الوقاظ» وحکایات 
الفضاص. وخرافات دراویش التصوّف الشعبي. . . إلخ. ثم جاء من سيبني 
مجده من JE‏ جمع آکبر عدد ممکن من الأحاديف» والتكسب من ذلك. 

وقد أذى الورع الديني» والرغبة في قبول کل الأحادیث لكي لا يُقصى 
أي كان من صفوف الأمّة الإسلاميّة» إلى توسّع فوضوي في الحدیث؛ وإلى 
رغبة جنونيّة في تجميعه» ومن ثمّة التمدد الهائل للمدونة الفقهية. 
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- توسّعات الأدوات الفقهيّة وانکماشاتها: 
ولد هذا البحث عن الحديث؛ واستخدام القياس» عددًا كبيرًا من الآراء 
المتناقضة فى الغالب» وهی آراء کانت اانا مجرّد تعبیر ديني عن عداوات 
اجتماعيّة Er dpt le]‏ سياسيّة. ومن ثمّة ظهرت ردة فعل أولى: 
إنشاء أوّل المصئّفات الکبری في الشريعة الإسلاميّة من قبل المجتهدين 
مبدعي المذاهب الفقهية ae‏ وهم من اعترف لهم بالقدرة على 
الاجتهاد؛ أي: القدرة على وضع مقاییس جديدة انطلاقا من القرآن والستة. 


وهکذا برز مع قيام الدولة العباسيّة كل من : 


- أبو حنيفة (ت۱۵۰ه/ ۷۲۷م) المعروف باسم «الامام الأعظم» والذي 
جمع أحاديث النبي واستنبط منها أصول الحدیث التی طبقها باستخدام 
المنطق (الرأي) على الفروع (المجالات ی »> وقد قام تلميذاه 
الشیبانی وأبو یوسف بجمع أعماله . 


- مالك بن آنس (ت۱۷۹ه/ 2۷۹۵) وکتاب Pb pol‏ المصبوغ 
بسلوکیّات النبی» وقد شرحه تلمیه ابن القاسم (ت۱۹۱ه)» قبل آن 
یضع الامام سحتوق (تع ۵ ۲ه/ 2۸۲۸) کتاب *المدوّنة» الجامع لما 


یعرف بعمل أهل المدينة والذي جهد صاحبه في أن يكون أقرت ما 
یکون إلى القرآن والسْة. 


- الشافعي (ت۲۰ه/ ۸۲۰م) الذي وضع de‏ أصول Gi‏ في مصلفه 
الوروك بابي لرا : 


The Hédaya or Guide trad. Charles Hamilton, 1870, 3e éd. (£) 

وقد استخدم هذا الکتاب كأساس لكتابة القانون الانكليزي الاسلامي Anglo-Muhammadian)‏ 
(Law‏ في الهند. j‏ 

Ibn-Anas (Mälik). A/-Muwatta: synthèse pratique de l'enseignement islamiçue; traité de (0) 
jurisprudence islamique rite malikite, Traduction de Muhammad Diakho, Al-Bourag, Beyrouth, 2004. 

إضافة من المترجم: 

انظر المصتف الأصلي» + في: 

مالك (أبو عبد ct‏ مالك بن أنس الاصبحی) الموطأ. تحقيق: محمّد فؤاد عبد الباقي» دار 
إحياء الثّراث eu all‏ القاهرة» د.ت. جزءان. 1 

Shäf'i, La Risäla. Les fondements du droit musulman, trad. Lakhdar Souami, Sindbad- (U 

= Actes Sud, 1997. 
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- ابن حنبل (ت44 ۲ه/ ۸۵۵م) الذي عاد إلى الأحكام في حرفیتها . 

والواقع أن الأمر يتعلّق بمسألة توجهات فكريّة أكثر منه مجرّد معارضة 
Ed‏ فى سبیل ایجاد حلول ملموسة للحالات الى لم یذکرها القرآن وال 
مباشرة. 


وقد تزامنت هذه الأعمال الکبری مع التنظیرات العظيمة في علم النحو 
التي كانت ضروريّة لتوضیح معنی الأحكام القرآنيّة» ومع ذروة الفتوحات 
العظیمة التی زرعت الاسلام من إسبانيا إلى آسیا الوسطی فى شعوب 
وحضارات متباينة وسط Le‏ تفتیت العقيدة والفقه الاسلامیین» بفعل 
العادات sf Let‏ المعادية للاسلام - علاوة عن التأثیرات 
المزدوجة للتشریعات البيزنطيّة والفارسيّة في ما يتعلّق بالمقاییس والمؤسّسات 
القانونيّة . 

وقد حدثت هذه المنجزات بشكل رئيس خلال قرن ونصف: بين عامي 
۰ و۰۰ للهجرة» وكانت مناسبة لكثير من المجادلات بين الملل» 
والمعارك العنيفة بين JEU‏ عاكسة الوضع الاجتماعي والاقتصادي للفترة 
العباسيّة الأولى. وقد كانت ناتجة عن توسيع مکثف للحلول التي وضعها 
القرآن. وأخيرًاء أدّت هذه الأعمال الكبرى بدورها إلى ظهور مصئفات 
جديدة واختلافات جديدة تسبّبت بدورها في بروز صعوبات تقنية على مستوى 
التطبیق» وحدوث بلبلة فى ضمائر عوام المؤمنين. 

ومن هناء برزت ,85 فعل مزدوجة: الأولى مبدئيّة» وتتمثل في إغلاق 
باب الاجتهاد ابتداء من القرن السابع الميلادي لتجتب التوسّع الفوضوي. 
والثانية شكليّة» وتتمثل في الاقتصار على الملخصات والمختصرات الموجهة 
لعموم المؤمنين. 

وقد اكتسبت المختصرات ميزة حفظ الذاكرة» وسعت إلى الاقتصار على 


= إضافة من المترجم: 

انظر المصتف الأصلىء في : 

الشافعن (أبو عبد اش خا إدريس)» الرسالة» تحقیق: أحمد شاکر: ط۰۱ مکتبة الحلبي: 
القاهرة» ۱۹٤١‏ م. 


<۳ 


Miss = ده‎ ss 
في کتابه «تحفة الحکام؛‎ il تقدیم قاعدة واحدة موثوقة . وقد صرح ابن‎ 


بقوله: «وَجفث في بعض من المسائل.. . بِالخُلْفِ رَعْيّا لاشْتِهارٍ القائل». 
ولكنّه كان مقلا في ذلك قياسًا على ما جاء ذ à‏ و عام اوري 
المثال. فقد كان هذا الأخير مهمومًا بالدرجة الأولى بالتوحيد النسبي لشر 


سهلة التطبيق» ولذلك لم يشر إلى التناقضات إلا في ما ندر. 


وبدوره. أذى الأسلوب المختصر لهذا الأدب إلى تکاثر الشروح 
والتعليقات التي cf‏ إعادةٌ بناء مجموعات واسعة من المقاييس المتنوعة 
اة تسا :فى ما بينهاء وان خلی مسترى أقل RAS‏ یر :متنا كان 
خلال. القکره السابفة وق تة برت da‏ تقبيدية تعورجاه elles‏ 
الأولى في ميل كل جماعة مسلمة إلى مختصر بعينه ليغدو ما يُشبه الشعار 
الدال عليها (على سبيل المثال: مختصر خليل لأهل المخرب ومختصر 
الهداية لمسلمي شبه القارّة الهنديّة. . . إلخ). 


Recueil de la Loi musulmane de Zaïd ben Ali, recueil zeïdinte rédigé par Khaled Wasit (V) 
(Ville s.), trad. G.H. Bousquet et J. Berque, La Maison des Livres, Alger, 1941; La Risala d'El 
Qayrawani, trad. Léon Bercher, Jules Carbonel, Alger, 1954; Kitab—l-Tanbih (Livre de 
l’admonition) par Ech-Chirazi, trad. G.H. Bousquet, La Maison des Livres, Alger, 1949; Le statut 
personnel en droit musulman hanéfite, Mukataçar d’ Al Quduri, trad. G.H. Bousquet et L. Bercher 
Birey, Recueil Sirey, 1953; La Thu’fat d'Ibn Agim, trad. Léon Bercher, Institut d'études orientales, 
Faculté des Lettres d'Alger, 1958; Abrégé de la loi musulmane par Khalil ben Ishaq, 4 vol, trad. 

0.11. Bousquet, La Maison des Livres, Alger et Maisonneuve, Paris, 1956-1962. 

إضافة من المترجم 

انظر الأعمال الاصلیّ في : 

« زید بن علي (أبو الحسين» زيد بن Ge‏ بن الحسین بن علي بن آبي طالب)۰ مجموع الفقه. 
رواية: عمرو بن خالد الواسطي, اعتنى بإخراجه: أوجينيو غریفینی «(Eugenio Grifini)‏ ميلانو» 
a‏ 1 ۲ 

* القيرواني (أبو محمّد؛ عبد الله بن أبي زید)» رسالة ابن أبي زید القيرواني؛ تحقیق: أحمد 
مصطفى قاسم الطهطاوي» دار الفضيلةء القاهرة» ۲۰۰۵م. 

« الشيرازي (أبو إسحاقء إبراهيم بن علي الفیروزآباذي)» كتاب التنبيه في الفقه الشافعي: 
تحقيق: مركز الخدمات والأبحاث الثقافيّة» عالم الکتب» بيروت» ۰۸۱۹۸۳ 

« القدوري pi)‏ الحسين؛ أحمد بن محمّد) مختصر القدوري في الفقه الحنفي. تحقيق: كامل 
محمّد عويضة. دار الكتب العلميّة» بيروت» 1991م. 

« ابن عاصم (أبو بكرء محمّد بن محمّد القيسي الغرناطي)» تحفة الحكًام في نكت العقود والأحكام 
(تحفة ابن عاصم)؛ تحقیق : محمّد عبد السلام محمّد» ط۱ ۰ دار الآفاق العربيّة» القاهرق ۲۰۱۱م. 

ه المالكي (خلیل بن إسحاق الجندي)؛ مختصر العلامة خلیل في الفقه المالكي. تحقیق: أحمد 
نصر دار الفكرء بيروت» ۰2۱۹۸۱ 
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Li‏ الثانية» فتمتلت فى فقدان الشريعة الإسلاميّة مجالات تطبیق واسعة: 
ففي ما عدا الاستثناءات (مثل حالة المملكة العربيّة السعودیة)؛ لم يبق 
ul,‏ بقوّة» سوى بعض الفروع على وجه مخصوص cle‏ مثل قوانين 
لأحوال الشخصيّة والميراث؛» وملكيّة الأراضي. لكن القانون العام 
(الحکومة الإدارة...) ونظريّة الخلافة الكبرى» تم إهمالها من خلال 
نقلابات الأسر الحاكمة واعتماد الواقعيّة السياسيّة. 

كما تم في الغالب صهر القانون الاقتصادي (العقود» معاملات 
لأسواق» العلاقات بين أهل المدن وأهل الريف...) وقانون الضرائب 
(الجزية. الضرائب» المكوس . . .) فى الممارسات الاجتماعيّة والاقتصادية 
لخاصضة JR‏ منطقة» ویکل نشاط على حدة. 

وبعد أن كانت محكومة لفترة طويلة بقوانين الحگام؛ أضحت اليوم 
تعاني من غزو التشريعات «التقنية)» والأيديولوجيّات الاجتماعيّة الاقتصاديّة 
الغربيّة: من الليبراليّة إلى الاشتراكيّة» واستبدل القانون الجنائي القرآني 
بتشريع ذي نفس «حداثوي». 1 ١‏ 


وفي الواقع العملي» dB‏ جميع البلدان الإسلاميّة ما تزال خاضعةً لتمايز 
آساسی بين المجالات القليلة التى تحكمها الشريعة الإسلاميّة البحتة» وهي 
المجالات التي ظلّت تحت تأثير العادات المحليّة (على سبيل المثال: 
العلاقات الاقتصاديّة في القطاع التقليدي» أو حتى العلاقات بين قوانين 
الأحوال الشخصيّة وقوانين الميراث)ء والمجالات التي فرضت فيها أدوات 
تشريعيّة حديثة: تنظيم الدولة» والتخطیط. والثروة النفطيّة» والحياة 
الدوليّة. . . 


ویبدو هذا التمایز وكأنّه إسقاط على مستوی الضبط القانونی للثنائیّات 
الموجودة حاليًا في معظم البلدان الإسلامية في مختلف المیادین. ففي ما 
يتعلّق بالتشاط الاقتصادي: قطاع تقليدي طارد ذو میول أسريّة وبيئيّة وكفافيّة؛ 
وقطاع حدیث جاذب ذو میول Lou,‏ وعولمية» مع نمط عيش «متغرّب» 
بدرجة أو آخری. Gi‏ في ما یتعلق بنظام الحضارة: ثقافة ولغة کلاسیکیتان 
وحكمة شعبيّة وجمالیّات فلكلوريّة؛ أو علوم وأدب وموسیقی وفلسفة ١حديثة»‏ 
مستقاة من الحضارات الصناعيّة . 
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۳ - تعدّد النزعات التشريعية» والقانون الوسیط ما بعد الاستعماري : 

منذ بداية الغزوات الاستعماريّة» تدخلّت العواصم الاستعماريّة في 
المدونة التشريعيّة الإسلاميّة. فقد احتفظت منها بأقسام كاملة (الأحوال 
الشخصيّة. بعض عناصر النظام العقاري» الأعراف» العقود المحليّة. ..). 
وبهذا المعنی» أصبحت هذه الأجزاء من الشريعة الإسلاميّة فرعًا من النظام 
القانوني العام للسلطة الاستعماريّة التي استبعدت كتلة ضخمة من الشريعة 
الإسلاميّة القديمة (القانون العام والإداري» والقانون الاقتصادي والجمركي» 
والقانون الجنائي»» وأنشأت أنظمة خاضة (قانون المستعمرات» الظهير 
البربري في المغرب الأقصى» العرف القبائلي في الجزائر. ..). 

ومع انبثاق الاستقلالات» انقلبت السيادة. LE‏ للمصلحة» ترك ورثة 
الدولة الاستعماريّة المجالات التشريعيّة والتنظيميّة التي سنّها المستعمرون 
على حالهاء ولكتّهم بدؤوا عمليّات إلغاء جزئي أو تنقیح» وهو ما جعل 
القانون الغربي يغدو فرعًا داخل القانون الوطني. 

فلنحاول الآن وضع أنساق لتطوّر القانون في الدول العربيّة التي تعيش 
ظواهر تعدد النزعات التشريعية. 

- نظام ثنائي قبل الاستعمار: الفقه (القانون التقني المزدهر والذي يشمل 

الشريعة)/ الأعراف المحليّة الخاصّة بالأهالى أو بالمجموعات العرقيّة 

المتحؤّلة إلى الإسلام. وجميع ذلك یتحکم في المجالات الإداريّة 

والماليّة والحضريّة والعسكريّة والتجاريّة إلى جانب القوانين السلطانية. 

- نظام ثلائي خلال الاستعمار: الفقه/ العُرف (تمٌّ اختزالهما بدرجات 

متفاوتة مع الاحتفاظ بقانون نظام الأسرة)/ التشريع الصناعي للحواضر 

الاستعماريّة: القانون العقاري جزئیّا. والقانون الإداري» والقانون 

التجاري» والقانون الجنائي. 

- نظام ثلاثي بعد الاستقلال: إلغاء (على الأقلّ رسمیّا) الأعراف 

المخالفة لوحدة الشريعة القرآنيّة/ تشريع صناعي ناتج إِمَا عن الحفاظ في 

المدوّنة القانونيّة الوطنيّة على فروع كاملة من قانون المستعمر السابق» 

أو عن الخيار اللیبرالی لبعض الأنظمة» أو عن خيارات اشتراكيّة عند 

بعض الأنظمة الأخرى. وجميع ذلك في يد الحكومات التي خلطت 
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بعض القوانین واستبدلت آخری. بما ولد قوانين جديدة للتول؛ آي: 
قانون الدولة المسمّی «القانون الوضعي»؛ لاه من وضع الانسان ولیس 
ولید الوحي. 

- والیوم» يبدو أننا على مشارف نظام ثنائي: شریعة/ قانون وضعي. 
وهذا النظام الثنائي بصدد التمدّد بفعل التوصیات أو الفتاوی التي 
je Let‏ المع ات سید له للقادوة الل Elsa‏ غير 
المسبوقة التي تولدها التقنية المعاصرة والعولمة؛ ویفعل الضغط المسلط 
من قبل المعاییر الدوليّة أو الإقليميّة 


وبعد الاستقلال» استمرٌ التعايش» أو على نحو أكثر دقة. التداخل 
المسبّب للتفکك أحياناء بين مختلف الأنظمة القانونيّة القائمة. فمنذ الفترة 
الاستعماريّة. كانت البلدان الإسلاميّة تعيش في نظم قانونية غير متسقة 
جزئيّاء فضلا عن عدم GLS‏ المفاهيم والمقاييس القانونيّة. وقد صف هذا 
الوضع بأنّه «قانون Pos‏ في إشارة إلى القانون الوسيط الذي جاءت به 
الثورة الفرنسيّة والذي لم یتبق منه سوى القليل» بين أوامر النظام القديم 
ومراسيمه وأعرافه» وقانون نابليون. 

إلا اد القانون يحاول دائمًا أن يغدو متماسکا. وفي الواقع» وبقطع 
النظر عن تفاوت المضامین؛ فان المواجهة بي بين المقولاات الذهنية 
والمنهجیّات الغربيّة والإسلاميّة كانت على مستوی «الحجج» القانونیّة» أو 
بالأحرى على مستوى «العقل» نفسه. 

وقد تطلب التعایش خلال الفترة الاستعماريّة» ومنذ ذلك الحين بين 
الأنظمة القانونيّة الأوروبيّة والإسلاميّة: المواءمة بين ثلاثة مبادئ متناقضة 
جزئیٌا : مبدأ تفوّق القول الإلهي (الوحي القرآني)؛ ومبدأ شرعيّة الأعراف 
الرومانيّة» وقوة توجیه الحزب الواحد «من الشعب ومن أجل الشعب». 


ومن ثمّة» تولّدت التراتبیّات المتناقضة والمتداخلة في العالم العربي 


: انظر عملنا‎ (A) 
Charnay (Jean-Paul), Traumatismes musulmans: entre chûri'ê et géopolitique, Paris: Afkar, 1993, ۰ 
185. 
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الاسلامي بين الشريعة الإسلاميّة والقانون الوضعي الذي أصدرته الدول 
الجدیدة : 


- من حيث المبدأ الالتزام بتطبیق نص القانون الوضعي (القوانین؛ 
المراسیم القرارات...) في حالة الأحكام المحندة حتّى ولو كانت 
مخالفة للفقه. ومن الواضح d‏ مثل هذا الأمر مثار اعتراض من قبل 
الأصوليّين على NI‏ فيما يتعلّق بالأحكام القرآنيّة؛ وهذه الأحكام 
نفسها هي ما نجده في التشريعات المتعلقة بالزواج والإرث» ولكن ليس 
فى المواد الاقتصاديّة والجنائيّة. وبعيدًا عن الاشتباكات السياسيّة 
لواضحة. dB‏ الاشارة إلى الجهاد من قبل الجبهة الإسلاميّة للإنقاذ 
لجزائريّة في حزيران/ يونيه م توضح مدى التناقض القائم بين 
لشريعة والقانون الوضعي. 

- من الناحية العمليّة» ضرورة أن يتساءل القاضي. فيما یتعلق. بتفسير 
القانون الوضعي» عن مصالح الاشتراكيّة أو DIU‏ (وهو ما يُبِرّر في 
لغالب تدخل السلطة السياسيّة أو الدولة أو الحزب) وروح الشريعة 
لإسلاميّة (الفتاوى الصادرة عن السلطات الدينيّة في الغالب بتحريض 
من السلطة السياسيّة) . 


- من الناحية المطلقت سيادة الشريعة الإسلاميّة على القانون العرفي 
لذي Un‏ ساري المفعول في حالة وجود فراغ في القانون الوضعي أو 
لامبالاة في الشريعة الإسلامية. 


- عند الضرورة وفي حالة الفراغ القانوني اللجوء إلى القانون الطبيعي 
وقواعد الانصاف. 


ولذلك من الضروري فصل آسالیب تطبیق الأدوات القانونيّة Le‏ یتجاوز 
آصلها ذاته . وبهذا یمکننا التمییز بين : 

- مضمون المعاییر: ویزداد وضوحًا فى الممارسة العمليّة من خلال 

إصدار القانون الوضعي الجدید الذي یمیل إلى اعتماد الشريعة مرجقّا» 

ولکن ما تزال العدید من أحكامه الموروثة عن الفترة الاستعماريّة تدعم 

الحبّة القائلة LU‏ قد تکون مطلوبة فى المعاییر الدوليّة. 
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- تقعید هذا القانون الوضعي: وهو يزداد تفصیلا في المدوّنات على 

الطراز الغربي حتی بالنسبة لاحکام الشريعة (قانون الأسرة) ولکته 

تقعید يؤدّي إلى انزیاحات بين المنهجيّة الأصوليّة الكلاسيكيّة (العقديّة 

والواقعيّة والمقارنيّة)» ونظام التفسير الغربي: التسلسل الهرمي للمعايير» 

والحريّة الممنوحة للقاضي حسب طبيعة فروع القانون؛ أي: القانون 

«القوي» (التجاري) أو القانون الضيّق (الجنائي). 

- المبادئ العامّة للقانون (مبدأ الشرعيّة» عدم رجعيّة القانون الأكثر 

صرامة» تعارض الاجراءات e(contrarius actus)‏ اتفاق الإرادات الحرّة 

في نطاق احترام النظام العامٌ» وما إلى ذلك). 

- المقولات القانونية» وهي غير متوافقة في ما بين الشريعة الإسلاميّة 

الكلاسيكية والتشریع الصناعي» سواء كان ليبراليًا أو اشتراكيًا . 

- طرق الاستدلال القانوني المختلفة في JS‏ نظام حضاري» وحتى بين 

فروع کل نظام قانوني (القياس المنطقي المكوّن من قضيّتين ونتيجة أو 

القياس التمائلي» توسيع مبدأ أو مضاعفة الاستثناءات. . .). 

- التداخل بين مختلف القوانين التي تشکل القانون الوضعي. 

وعلى سبيل المثال: كيف نوفق بين قواعد نقل ES‏ الأراضي التي 
تفرضها الثورة الزراعيّة وقواعد الميراث والتسلسل الهرمي للأسرة والضوابط 
الإداريّة (حماية الطفولة. . .). 

ففلسفة العلوم القانونيّة المنبثقة عن المجتمعات الصناعيّة تقترن 
بالتطوّرات الاجتماعيّة التي تظهر في مجتمع يتطلّع إلى التنمية . 

ولذلك» 65 المعايير القانونيّة نفسها تتطوّر (على سبيل المثال: حماية 
المرأة» أولويّة الفرد على الجماعات أو العكس بالعکس)؛ ولكن ليس وفق 
القناة التقليديّة (الفتوی الرأي المنطقي) للفقيه المحلّي أو الفقيه العالم؛ 
فهذه عمليّة Las‏ من خلال تأقلم قضائي لجهاز القضاء المنظم هو نفسه وفق 
مقاييس الدول القوميّة المركزيّة: طريقة التعيين» والاجراء‌ات وسبل التظلّم 
المبسّطة في الغالب مقارنة مع البلدان الصناعيّة ولکتها مختلفة عن الممارسة 
الثنائيّة القديمة: استشارة المفتي أو الطالب» وحكم القاضي. 
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وقد ينتج عن ذلك أحيانًا بحث متعسّف عن التوفیق بين المقولات أو 
المؤسسات القانونيّة الغربيّة والإسلاميّة. كما يؤدّي التردّد بشآن التسلسل 
الهرمي للمقاییس وغموض الدوافع الموججهة لاختيارات القاضي أو 
الا ختصاص القضائي نحو هذا آو AG‏ من المقاييس الوضعيّة أو الاسلامیّت 
إلى خلل في الموازین والمساس بروح المقاییس القانونيّة» إن لم یود في 
كثير من الأحيان إلى تدهور كلا النظامین القانونیین المقصودین؛ وهو تدهور 
لا يتوافق بالضرورة مع تراجع الفعاليّة القانونيّة» ولکنه یقرّض قدسيّة الشريعة 
بسبب التحولات الغامضة التي تجعل استخدام المقیاس المستخدم ینحرف 
قلیلا عن دوره التقليدي في المجتمع الذي تكن فیه . 


فهذه الترجیحات المختلفة للمقاییس القانونيّة المفترض ثباتهاء وهذه 
التغييرات التي تمس المژسسات من خلال القوانین» تشق في العمق بعض 
العلاقات ویعض التوثرات» وتدقر بعض النوازنات؛ علی الرشم من آذ 
المادّة الإسلامية تظل ظاهريًا هي نفسها . 


ومن وجهة النظر هذهء DU‏ التفسير الذي يقدّمه العقل القانوني الأجنبي 
هو أقرب إلى التركيب الأيديولوجي منه إلى التحليل المتعمّق. لا سيّما وان 
المقولات العقليّة (أنماط التفكيرء نظام السببيّة» التسلسل الهرمي للقیم 
الأنظمة اللاهوتيّة أو الفلسفيّة. . .) تنعكس فى اللغة» ولكتها تتأثر بهاء 
وبالتالى فان معرفة الأجنبى الجيّدة لهذه اللغة لا تكشف له بصفة مباشرة؛ أو 
حتى غير مباشرة» التناغمات الدلاليّة» وتطابق الصور والأفكار» والميولات 
العاطفيّة» وحتى الحت على بعض السلوكيّات التي تشکل بلا شك مكوّنات 
اللاوعى الجمعی ذاته. ولا المعرفة اللغوية ‏ النحويّة والتحصيل المعجمي 
یظلان و ملاحقة الامتدادات اللغويّة عند الشعوب في الواقع 
المعاش. 


وسواء رضینا أم لاء فإنّ الفترة الاستعمارية ولدت Li‏ قانونيّة 
مختلطة تدهورت فيها الأنظمة القائمة فى بعض الأحیان على نحو متبادل. 
وقد أدّت الثنائيّة اللغويّة القانونيّة إلى |دراج مفاهیم ومقولات Lai‏ وطرق 
استدلال» ضمن علم أصول الفقه الكلاسيكي» وهو ما أثر على مفاهيمه 
ومقولاته وطرق استدلاله. 


وبهذا تحوّلت المدوّنات القانونيّة للبلدان العربيّة إلى نصوص قانونيّة غير 
متجانسة ومعقّدة. وقد وصلت الأمور اليوم إلى نقطة قصوى تتمثل في التوجّه 
(دستوريًا في بعض الأحيان) نحو تأكيد هيمنة القانون الوضعي الذي سنته 
الدولت على الشریعة. . . التي يُزعم مع ذلك أنها نظام شامل. 


؟ - انحسار المدوّنة القانونية: 

تحت الضغط الأخلاقي والسياسي المسلّط من الغرب. تقلّصت المدونة 
القانونية الإسلاميّة بشکل كبيرء لکنها لم تكن هي نفسها شاملةً لمختلف 
مجالات النشاط البشري بنفس القوّة. 

فهي تنظم بدقة الالتزامات المتعلّقة بالعلاقة بين الله وخلقه: العبادات. 
كما تنظم المعاملات؛ أي: العلاقات بين الناس والجماعات والشعوب» 
وتنظم بقوّة الوضع العائلي (وضع المرأة) والارث الخاص (المواریث) 
والقانون الجنائي (الأخلاق الاجتماعيّة) . 

ولئن كان يمكننا استخلاص سياسة إسلاميّة من القرآن والسْتّ» الا ان 
هذين المصدرين الشرعيّين يظلان أكثرٌ انفتاخا في مجال المؤسّسات السياسيّة 
والاقتصادية. 


فإلى حدّ الآن؛ لا يبدو di‏ ة قصر الشريعة الإسلاميّة المحض على عدد 
قليل من المجالات الأساسيّة (العقائد. والعبادات الكبرى وتنظيم الخليّة 
الاجتماعيّة: الأسرة وترائها) يعوق شعور الانتماء إلى الإسلام؛ بل هو على 
العکس من ذلك يؤكّده من خلال ترسيخ» وان بطريقة محدودة ولکنها دقیقت 
بعض السمات القليلة التي تجعل الناس يعيشون في «محيط» اجتماعي 
اسلامي؛ ذلك of‏ الطابع الخاص لبعض فروع القانون یظل أحد أقوى 
الحصون الضامنة لدوام الاسلام. سواءً بوصفه bo‏ أو بوصفه نظام حضارة: 

- فمن حيث المضمون. فان اللیبرالیّین والنسویّات یعارضون کل ما 
آنتجته المذاهب الفقهيّة: أي: باختصار الفقه الکلاسیکی؛ بل À]‏ البعض 
منهم يُنكر حتّی eût‏ بما في ذلك الاحادیث الصحيحة المحقّقة: وهو ما 
لا یفعله الاصلاحیّون ولا الأصوليّون بطبيعة الحال. 


- ومن حيث هو 355 مشعة» یبقی القرآن: ولکن هل يجب الأخذ 


اه 


بأحكامه الواضحة والحاسمة؟ أم استخلاص توجَهات حافزة تسمح بعدم 
تطبيق بعض تلك الأحكام؟ Li‏ نعيد مُساءلة علم أصول الدين وعلم أصول 
لفقه القديمين» ولكن المعلن بصفة خاصّة هو إمكانيّة؛ بل ضرورة النفاذ 
مباشرة إلى القرآن وافهمه» بصفة فردية . 


ومع ذلك» تبدو الحداثة مكوّنة من أربعة عناصر تضع المجتمعات 
لإسلاميّة ‏ في جزء منها - في توافق مع المجتمعات الصناعية : 


- إعادة تقييم نسبي لوضع المرأة بالتخلي عن الصيغ القديمة المبررة 
لوضع المرأة الكلاسيكي (التكافؤ بين الجنسين في اختلافهما؛ نشاط المرأة 
لعربيّة في بداية الهجرة؛ والحجة التي تذكر دائمًا بخصوص وأد البنات زمن 
لجاهلية) لصالح استقلال اجتماعي ومهني مساواتي وزواج طوعي وأحادي» 
ولكن قبل موجة «التحرّر» الجنسي المتولّدة عن حركة ماي ۰۱۹۷۸ 


التخلّى عن الشريعة بقصرها على التعبير عن انتماء ثقافي Vs‏ عن 
آثارها القانونيّة والاجتماعيّة» وهو ما سيسهّل دخول الاسلام في حوار 
أخلاقي آکثر منه لاهوتيًا مع مجمل الأديان» ويسمح للتقدميّين والنسويّات 
باعلان انتمائهم الديني کمسلمین لا مجرّد مسلمین LS GE‏ یفعلون حالی. 
مع المخاطرة بأنّ التسامح تجاه الآخر قد یود اللامبالاة تجاه الذات. 


_ اعتماد تصوّر للديمقراطية تعدّدي ومحايد فلفيًا. 


احترام حقوق الانسان التي يبدو أن توسّعها وسيطرتها (حق التدخل 
والحماية والعمل الانساني. ۰.) هي المهمّة التحضيريّة الجديدة للغرب؛ 
والتي cie‏ محل المهمّة القديمة التي تكقل بها في الحقبة الاستعماريّة. 

وبهذاء db‏ الانضمام إلى الحداثة التي تفترضها عالميّة حقوق الانسان 
ودولة الديمقراطيّة والمساواة في الحقوق» يقتضي من البلدان الإسلاميّة دك 
أركان ثلاث كتل LL‏ ضعيقةة : ثنائيّة التقسيم بين مسلم وذمّي واستبدالها 
بالتمييز بين مواطن وأجنبي» ووضع المرأة وبنية الأسرة» والقانون الجنائي 
(العقوبات البدنيّة). Gi‏ الحقوق الثقافيّة واللغويّة (البربريّة في المغرب 
العربي» الكرديّة في الشرق الأوسط)» فهي بالأحری من مشمولات النظام 
الوطني. إلا اد هذه الحواجز الثلائة مفروضة من الوحي القرآني» وبالتالي 


or 


فهي من حيث المبدأ غير قابلة للتعدیل ولا تسقط بالتقادم وهي ما یس 
الأخلاق الفرديّة والجماعيّة للمجتمعات الإسلامية. 


ه ‏ معركة التأويليّة والعلمانية 


ومن ثمّة» الوضع الحالي الغامض للقانون الإسلامي. فالشريعة» على 
الجانب الغربي» مشيطنة ولا تعني سوى قانون «عتیق» يقطع يد السارق 
ويرجم المرأة الزانية» ويقمع حرّية التعبير. أمّا من جهة «ٍسلام الأنوار؛ عند 
اللیبرالیّین التقدمیین والنسويّات والمتغرّبين الجدد. db‏ الفقه مرفوض بشدّة» 
وهم يسعون إلى إعادة إحياء حركتين هامّتين ولکنهما لا تمثّلان سوى أقليّة 
في التراث الاسلامي: الأولى كلاميّة» ولكنّها ثوريّة فیما يتعلّق بالعقيدة 
وهي تتّخذ مرجعيّة لها حركة الاعتزال (في القرن الثاني الهجري) التي تعلن 
نفي الصفات الزائدة عن الذات الإلهيّة ونفي مشاركتها له في القدم» ومن 
هذا النفي كان اعتبارهم القرآن مخلوقا؛ أي: محدثاء وبالتالي db‏ حرّية 
تفسيره ممكنة وإلا لأضحى مشارگا لله في إحدى صفاتهء وهو ما یوق في 
لكفر الأعظم؛ أي: الشرك. 

ولكن هذه الحركة التي ولّدت محنةّ قاسيةً ضدّ السّنَّهَ رُفضت؛ بل إنّ 
المعتزلة الجدد المعاصرين يهملون حقيقة كون أسلافهم لم يشككوا مطلقًا من 
لناحية العمليّة في القواعد القانونيّة التي تنظم البنيات الاجتماعيّة العربية 
Li‏ 


وهذه الملاحظة یمکن سحبّها أيضًا على الحركة الثانية التى خاصمت 
لفقه : الصوفيّة. ولکن الصوفيّة الجدد المعاصرین یتجاهلون الحياة المطابقة 
للأحكام القرآنيّة التي عاشها آغلب کبار المتصوفة. ومقابل هذا التجاهل. 
تمکنت الشريعة من فرض نفسها بصرامة على يد الاصولیّین المتشددین 
المدافعین على ثبات النصّ؛ بل إن «الارهابیین» آنفسهم لا یقومون Gb‏ عمل 
من آعمالهم إلا بعد التأكد من مطابقته للنص الشرعي حسب فقهائهم. وکل 
هذا يقدّر بشکل مختلف (منهجيًا بالأساس) حسب الاتجاهین القانونیین 
الرئيسَيْن المتعارضین في العالم المعاصر : 


Ul‏ باتباع أصحاب نزعة الفهم الحرفي للتصوص على نهج ابن تيمية» 


or 


ذلك العالم الذي ظهر في القرن الرابع عشر والذي استخدمت فتواه في 
تبریر قتل الرئيس المصري آنور السادات بدعوی af‏ طاغية؛ ومحمّد بن 
عبد الوقاب ملهم السلالة الملكيّة السعودية في القرن الثامن عشر؛ وحسن 
الب مؤسّس جماعة الاخوان المسلمین في القرن العشرین. 

أو باتباع أصحاب النزعة التوفيقيّة متابعي مدرسة الاصلاح في القرنین 
التاسع عشر والعشرین وأعلامها مثل جمال الدین الأفغاني» ومحمّد عبده 
ورشید رضاء والطهطاوي. ولعله من المفارقات أن تنعکس الدلالة الرمزيّة 
للاسم الذي اعتمده هؤلاء: «السلفية)» وهو اسم یستحضر العودة إلى شريعة 
السلف. ليتبتّاه الآن أحفاد أولئك الأعلام ‏ الموصوفين أيضًا بأنهم 
«أصوليّون»؛ أي: المحافظون على المبادئ الأساسيّة ‏ في وقت تتطوّر فيه 
أنظمة يُراد لها عدم تطبيق هذا أو ذاك من نصوص القرآن*۴. ومع ذلك فان 
التقييم المقارني للأحكام القرآنيّة يؤدّي إلى تناقضات كبيرة تمس الطابعين» 
القدسى والعقدي للشريعة. 

- كيف یمکن |بطال أحكام قرآنيّة منصوص عليها في الوحي الالهي؟ 

- كيف ننسی Gi‏ هذه الأحکام ساعدت على مدی قرون في تشکیل البنی 
الاجتماعيّة (العائلة. . .) والتوجهات الأخلاقيّة التي شکلت جوهر الاسلام؟ 

- هل يؤدّي هذا المساس بقداسة الشريعة إلى انشقاق جدید في 
الاسلام؟ 

- ما مصير نظام الاختلاف العقائدي في مواجهة الدولة القوميّة 
المعاصرة التی تسن مدوّنات قوانینها الوضعيّة وتمرکز فقهها عبر محاکمها 
العليا؟ ٠‏ 

لقد كان لعلماء الفقه على سبیل المثال عدد كبير من المقاییس لتقریر 
ما إذا كان الطلاق الذي أعلنه الزوج صحيتا أو باطلا؛ وکان الطابع الصارم 
لهذه المقاييس يكشف عن حالة المرأة في محيطها... إلخ؛ بل إن تطوّر 
المجتمعات الإسلاميّة ما زال يظهر إلى اليوم وبقدر كبير على المستوى 
القانوني في الحلول التي تعتمدها المدوّنات القانونيّة (بشكل عاع المقياس 
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الاکثر «تراخیّا» الذي يختاره المشرع نهائيًا من بين المقاییس السابقة 
المتعددة) أكثر مما یظهر فى لعبة الفقه . 

فما یعترض عليه العالم الحدیث لا یقتصر على محتوی الفقه «مثل 
الوضع العائلي. فقه المواریث أو العقوبات. ۰.)؛ بل هو کذلك طرق 
الاستدلال والهيبة الاجتماعيّة للفقهاء. وباختصار» هندسة المجتمعات 
الإسلاميّة وتنظیمها. ومن هنا ثورة الاصولیین الذین لا یدافعون عن هذا أو 
ذاك من أحكام الشريعة بصفته تلك؛ بل لاه يمثّل جزءًاء بطبيعة مصدره» من 
مجموع كان قد اکتسب ÉLUS‏ عبر الأجیال. 

لذاء تنفتح آربع طرق من شأنها تجاوز الصلابة الحرفيّة للنص : 

- الفیض الصوفي. وخطر ذلك أن يُترك إلى السلطة (مسلمة أو غير 
مسلمة أو مضادّة للمسلمین) تنظیم المدينة الإسلاميّة والحياة اليومية. 
ونكون هنا si‏ عقبة اللاواقع. 

- تنزيل أحكام الوحي ضمن سياقاتها التاريخيّة بحيث لن Gé‏ في ظلّ 
الظروف الراهنة» مع التومّي من أن يؤدّي ذلك إلى غربلة القرآن وفق 
الأيديولوجيّات والتغيّرات الاجتماعيّة. ونكون هنا أمام عقبة السهولة. 

-.الهروت.الن الاعرویات: نبا أن القرآن غير مكتمل مقارنة مع نض 
موجود في السماء «إفي لوج SEE‏ [البروج: ۰]۲۲ dB‏ لا يمكن الاستفادة 
من تطبيق غير ملموس. Rs‏ الخطر في ذلك هو نفي كل عقلانيّة وکل 
يقين دنيوي» عن العلاقة بين الإيمان والأعمال. ونكون هنا pli‏ عقبة عدم 
التكيّف الاجتماعي. 

- النقد الأثري التفسيري والتأويلي الحداثوي» الذي ستتجاوز نتائجه 
إعادة تفسير الأحكام إلى التشكيك في نص القرآن ذاته؛ أي: نفي تعالیه» 
وتسیبه. ونکون La‏ أمام عقبة نزع القداسة. 

ویظل السژال قائمًا: ما هو القانون الذي سيعتمد مصدرا أعلى؟ هل هو 
الشريعة كما ورثناها من العصر الکلاسیکی. أم القانون الوضعي للدولة ذات 
السیادة؟ بشکل عام» یری الفکر السلفي أن التشریعات الحديثة تعترف 
بالشّريعة کمصدر للقانون یمکن الاحتجاج به EN‏ صادر عن الوحي» ولکنها 
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Le‏ في القانون الوضعي ضوابط قضائيّة أو إداريّة للأحوال الشخصية» وهذا 
فا تست تداخلا يتنافى مع طبيعة الأسرة الإسلامية الأبوية. 


ومع ذلك. فان الصعوبة تکمن في ما یتجاوز هذا الأمر: ما هي القوّة 
وما هو المحتوی الذي يجب الاعتراف بهما للشریعة؟ 


وهناء تعدّد النظم المقترحة التي غالبًا ما تكون قيّمة من حيث المضمون 
الفكري» ولکتها محدودة القدرة على تجميع الناس حولها؛ نظرّا لغياب 
هرميّة لاهوتيّة - كنسيّة مُمَأسسة بشكل كاف في الاسلام. لذلك تسقط كل 
هذه الأنظمة تحت ضربات المتمسّكين بحرفيّة النصوص بتهمة الانتقاص من 
طبيعة وقوّة الوحي. 

ومن هناء تأتی الاتجاهات الجديدة» والأمل في تطوير تأويل جديد من 
شانه أن یتجاوز الجهود الفكريّة الفرديّة المتتالية منذ الإصلاحتيق. السلفيين في 
القرن التاسع عشر؛ والتي كاتف عواقبهنا Le ail Basé s‏ ااا 
(وصلت حد القتل). ومع مراعاة الأوضاع السياسيّة الطارئة» يدعو مؤيّدو 
هذه التأويليّة الجديدة إلى التحرّك وبذل جهد فكري معرّز. لکن المصدر 
الثالث لسنّ الأحكام في الإسلام بعد القرآن والسَنَةَ؛ أي: الاجماع» لا 
يمكن تنظيمه بشكل صحيح بسبب الاختلافات بين الدول. 

كما يواجه الاجتهاد الفردي من ناحية آخری؛ عقبات رئيسة: الضغط 
والرقابة التى تمارسها الأنظمة الاستبداديّة» ناهيك عن الأنظمة الدیکتاتوریة» 
على العقول الحرّة؛ ولكن أيضًا الصعوبة التي يلقاها عقل حرّ واحد لإتقان 
مجموع المعارف اللازمة لإعادة تفسير الإسلام في العالم المعاصر عدا عن 
حذقه العلوم الدينيّة والنحويّة الكلاسيكيّة الضروريّة لذلك. 


لذاء فإِنّ هذه التأويليّة الجديدة تقترح Se VI‏ الجماعي» والتفكير 
ضمن مجموعات تحدّد الورشات التي يجب أن نفتح» وهو ما من شأنه أن 
يسمح بالقيام ببحوث متعدّدة التخصّصات تستعين بمجمل العلوم الإنسانية» 
وهو ما يسمح أيضًا بتجتب زهو الباحث المعزول بنفسه» وتحسين حماية 
المفکرین من ردود الفعل؛ وحتى من القمع السياسي . 

ومع ذلك» توجد مخاطر کبیرة: 
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آوّلها اجتماعي: أن تؤدّي المسارات المفتوحة التي یمکن أن تکون 
متباينةً» في نهاية المطاف إلى انشقاقات جديدة داخل الاسلام. Us‏ ما يزيد 
في إمكانيّة هذا الخطر هو وجود اجتهاد «دنيوي» واضاز». تقوم به دواثر 
لأعمال أو الأوساط الطائفيّة المتكاثرة» Le‏ يؤدّي إلى نشوء «إسلامات 


جدیدة) . 


وثانیها روحی : أن تتفض عفيدة سيادة الوحی الالهی؛ هذه السلطة 
لنضية البدئيّة المؤسّسة للاسلام» وأن یذوب التسامي في رفاهية المحايثة» 
في |غراءات المجتمعات الإباحيّة والاستهلاكية . 

إنه الموقف الذي یشکل الدرعَ المتصدّي للتفسيرات المتطرّفة» ویشکل 
لتنفيذ المباشر لمبدأ سيادة حكم الوحي ومبدأ الحاكميّة في الإسلام» ولكتها 
مبادئ تُستقرأ اليوم بطريقة ترفض المبادئ القديمة للاحتراز والتواضع: «من 
قال في القرآن برأيه فأصاب فقد أخطأ». «ستفترق أمّتي على ثلاث سبعين 
فرقة كلها في الثار إلا واحدة»؛ كما جاء في الحديث. 


ومن هنا العودة القديمة إلى التقليد» واجترار الحلول القديمة المجرّبة. 
ولكن اليوم» يُضاعف تفججر الذاتيّة الحادّة» ودون إقناع الجماهیر» الدعوات 
نحو اجتهاد «جماعي»؛ أي: نحو «اجتهاد جدید» وبناء أنظمة تهدف في نهاية 
المطاف إلى عدم تطبيق آيات الحدود القرآنيّة» وهو ما لا يمكن أن يكون الا 
إذا تم حل المشاكل القانونيّة (أي: بنية الأسرة وأخلاق الشعائر التقليديّة) 
بنزع القداسة عن التصوص . ومذا لا يعني Seul‏ حل ؛ بل نفي المشكلة التي 
تطرحها الشريعة المنزّلة. 

ومن هنا بروز حركة ثلاثية متناقضة حاليًا : 

- تفسيرات مفرطة للهروب من قواعد الشريعة التى تظهر للمسلمين 
الغربیین الجدد. وللمجتمعات الإسلاميّة الصناعيّة الجديدة» متعارضة أشدّ 
التعارض مع حقوق الإنسان وما بعد الحداثة» رغم الجهد في الحفاظ على 
قدسيّة الشريعة الإسلاميّة» وهذا في الواقع ما یضر بها. 

- القضاء على التعدديّة الفقهيّة في الشريعة الإسلاميّة من خلال المركزة 
التشريعيّة والقضائيّة في الدول القوميّة؛ إذ ينشئ JS‏ منها قانوئا وضعیّا خاصًا 
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به» بما يؤكّد الطبيعة التقنية للقانون الخاص. ویترك للحکومة مطلق اليد في 
مجال القانون العام لكي تنظم مجال العبادات والطقوس بحسب الأهواء 
السياسيّة والضغوط الاجتماعيّة ضدّ تقويّة ضيّقة حريصة على إعادة استثمار 
قانون الأحوال الشخصيّة؛ وحتى القانون الجنائي؛ أي: الأخلاق. فالتقاء 
هاتين الحركتين المتعارضتين يؤدّي إلى إعادة أسلمة Gé‏ للمجتمع . 

- التجانس الداخلي لقانون الدولة الوضعی الرافض للأعراف المحليّة» 
وعلی العکس من ذلك» اختراقه من قبل الاشتراطات الاقتصادية للقانون 
لتجاري الدولي؛ آي: العولمة. الأمر الذي يثير بدوره إرادةً بناء شبکات 
لبنوك الإسلاميّة التي تعمل بطريقة عدم المخاطرة (اعتبار المخاطرة تعذيًا 
على مشيئة Ml‏ وبدون فائدة (ما لا یُکتسب بالعمل هو محض ربا). 

ولا تکمن الصعوبة في اتحاد» معلن بقوّة أو مرفوض بحماس» بين 
لسياسي والديني أو as‏ الأوّل للثاني . ذلك أن الحاکم ۾ المسلم خاضع في 
كثير من الأحيان للديني أو بالأحرى ل«رجال الدین»: أصحاب العمائم. 
ES‏ الصعوبة تكمن في خضوع القانوني للاهوتي. فالقانوني هو ما يحدّد 
البنى الاجتماعيّة. وهذه تُولّد هذه أو تلك من المؤسّسات الأسريّة» وتحدّد 
العلاقات بين الجنسين ولائحة الفضائل والرذائل» ومفهوم الخير والشر 
وأساليب العيش والآداب العامّة... أكثر بكثير مما تفعله السياسة» وهو ما 
يجعل الأعراف القائمة على العقائد والأحكام السبقة عصيّة على التخییر . 

ذلك أنّ الخلافات والصراعات الدمويّة تتفاقم حاليًًا حول هذه النقطة: 
هل یمکن للقانوني الانفصال عن اللاهوتي؟ هل يمكن للقانون أن يصبح 
«وضعيًا» بالمعنى الحديث للکلمة؛ أي: أن یتجاوز الأحکام الحرفية للوحي؟ 
وهل يمكن أن يضعف ذلك عقيدة تجاوز الوحي للتاريخ» وعصمته وإعجازه؟ 


ثمّ هل يُمكن للأساليب التاريخيّة النقديّة أن تُشكك في النض القرآني 


(8) رما يكون العكس هو الصحيح؛ فالصيرفة الإسلاميّة: على عكس الصيرفة الربويّة؛ تعتمد 
المخاطرة؛ أي : المشاركة في الخسارة كما في الربح. ومن ذلك مثلاً عقود المضاربة؛ أي: أن pla‏ 
JU‏ طرف» ويكون العمل والاستثمار وإدارته من طرف آخرء ويكون الربح بينهما حسب النسبة التي 
یتفقان علیها : ۰ بحيث تقع نسبة المخاطرة في الخسارة على الطرفين؛ إذ يخاطر مقدّم المال بخسارة رأس 
المال فیما يتحمّل المستثمر Gi‏ مخاطر إضافيّة (من دیون وخلافه) [المترجم]. 
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نفسه؟ فالعلمانيّة تنفذ من خلال التأویل في مواجهة المتمسکین بتقدیس 
النصوص» مع آخذهم بالتکنولوجیا والذین قد یصل بعضهم إلى ارتکاب 
أفعال إرهابيّة على غرار تنظيم القاعدة (الجماعة السلفيّة للدّعوة والقتال في 
الجزائر). 


ومن ناحية أخرى» تتزايد الرغبة عند عموم المؤمنين في احترام أحكام 
العبادات بدقة» بحيث أضحى تفسير مجال الحلال يتمّ بشكل ضيّق» ويتزايد 
الانصراف عن السْنْة؛ فالأحاديث التي سبق الاحتجاج بها بقوّة ‏ حتی في 
المحافل الدوليّة - لتخفيف الشريعة الإسلاميّة» أضحت الآن محل شك نظرًا 
لضعف سلسلة انتقالها (الإسناد)؛ ولم تعد تعتبر أحاديث حسنة. وكذا 
الأمر في التمييز بين الجهاد الأکبر الروحانی؛ والجهاد الأصغرء الحربی. 
وكذلك الحض على «طلب العلم ولو في الصین». وبهذا تتفاقم الرغبة في 
النقاء وعدم التواصل مع الخارج. 

إن الطفرات التاريخيّة والاجتماعيّة التي لا Die‏ منها تشوّه بشكل عميق 
الفلسفة الأخلاقيّة الكلاسيكيّة» وتغيّر موا المعتقدات وتراتبيّة القیم» مما 
يشي بخطر نشوب صراع حضاري بين المسلمين أنفسهم. وخطر بروز 
انشقاق» أو حتّى بدعة جديدة. 


لفظ (حسنة)» ولعله يقصد (صحيحة)؛ إذ الحسن أقل مرتبة من الصحيح 


(*) استخدم ال 


كما هو معلوم [المترجم]. 


9ه 


(لفصل ژلثالت 
الاختلاف بوصفه تكيّمًا 
خطاطة منهجيّة 


«اختلاف A‏ رحمة». 

«ستفترق أمَّتي على ثلاث وسبعین فرقة كلها في الّار الا واحدة». 
«من قال في القرآن برأيه فأصاب فقد si‏ 

«إذا اجتهد المجتهد فأصاب فله آجران. وان أخطأ فله آجر واحدا. 


(أحاديث نبويّة) 


ان التوفيق بين هذه الأحاديث التي كثيرًا ما يتم الاستشهاد بهاء والتي 
قد يكون بعضها موضوعًاء توضح على نحو جيّد الأسئلة التي ظرحت في 
الاسلام نتيجة الاختلافات الملاحظة في الكتاب المنزّل؛ أي: في القرآن 
بوصفه النصٌ «التشريعي» الوحيد والموجز (بالمعنی القوي)» كما بين 
الاجتهادات الفقهيّة التي تشگل مدوّنة الشريعة الإسلاميّة (الفقه» ويعني 
حرف : تفسير الشريعة الإلهيّة». 

فقد توسّعت تلك الاجتهادات من حالات ملموسة إلى حالات ملموسة 
أخرى» ولم تعتن قظ بالربط منطقیّا بين الحلول الحادثة والمبادئ العامّة 
لين (أصول الدين) التي ما زالت هي ذاتها غير محدّدة بشكل كامل من قبل 
اللاهوت العقائدي. ولكن في نفس الوقت تم تطوير علم المبادئ العامّة 
للشريعة: أصول الفقه. 


١‏ - علم الأصول والاختلاف: 
ومن هناء 65 بناء علم أصول الفقه LU‏ من الفجوة بين المعتقدات 
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والأخلاق» وهي بالتأکید مقاییس مفروضة في المصادر الأولیّ» وبين 
مختلف فروع الشريعة بوصفها مدرنة واقعيّة لتنظيم المجتمع المسلم» من 
أجل تحدید ما إذا كانت المقاییس الداخليّة أو الخارجيّة التي استدمجها 
الاسلام منذ وفاة الب مقبولة دييًا . | 


وقد كان وضع هذا العلم le‏ على وضع علم أصول الدین؛ BY‏ 
الأهمّ والمطلوب فورّا كان تبریر الأفعال في ضوء الاحکام الإلهيّة. فالاسلام 
في الواقع یفترض إيمانًا بسیظا نسبيًا لا LE‏ الحيرة» بقدر ما نثیرها تطبیقاته 
لفرديّة وما بين الأفراد: أي: التخوّف من أن لا تکون الافعال التي يحكمها 
لفقه مبدئيًا متوافقة معه» وهو ما يجعل الفقه نفسه في خالة الانحراف أو 
الضلال» یقترح ح حلولا غير متوافقة مع الارادة الال وهذه الحيرة 
المزدوجة هي ما يفسّر لماذا حاول الاسلام تنظیم نفسه ولا من خلال علم 
أصول الفقه لا من خلال علم أصول الدين. 


ولكن الأمر أبعد من هذا التبرير الأساسي: تأكيد الطابع المقدّس وتنقية 
لطقوس وفواعد السلوك من خلال ربطها بأخلاق» قائمة هي نفسها على 
لعدل الالهي. إذ یقترح علم الأصول استخلاص الوسائط التي أمكن من 
خلالها للطقوس ولقواعد السلوك تلك أن تقوم (کان يجب أن تقوم حسب 
لمبادی الإسلاميّة الحقيقيّة» لا بفعل تأثيرات إيديولوجيّة تاريخيّة واجتماعيّة 
فحسب). ومن ثمّة» جاز استخدام تلك الوسائط» إن لم يكن لوضع مقاييس 
جديدة» فعلى الاقل لتكييف المقاييس القائمة مع أوضاع مستقبليّة. وكان من 
شأن علم الاصول. وهو أداة التنقية الأولى» أن يكون أيضًا وسيلة لنموّ 
الشريعة. وهو بذلك جامع بين علم المبادئ ونظرية في المعرفة 

ولكن الرغبة في إدخال أداة عقلنة مثل القياس المنطقي في الظاهرة 
القائونية المعميزة بوجود عدّة تمايزات بين الأخلاق والعقيدة من جية 
والحياة الملموسة من ناحية أخرى» يؤدّي إلى تشویه أحد هذین المجالین 
ونسیان الطابع الخاص le‏ للشريعة من حيث افتراضها وجود عدم يقين 
نسبي» وبعض الانزیاح بين المبادی والقواعد والسلوکیات. 


بل إن الأمر قد یتجاوز ذلك إذ من شأن علم الأصول أن يُثير بدوره 
تناقضات جديدة. ومن الموکد أنه اقترح الحد من الفضيحة الدينية والفكريّة 


۲ 


والعاطفيّة الناجمة عن حقيقة أنه استنبط» انطلاقًا من المصادر المقدّسة 
(القرآن والسّنّة) ومن الاجماع حلولا متباينة» Li‏ عبر تقییمات مختلفة 
للمصادر عند وضع القواعدء أو من خلال تطبيقات مختلفة للقواعد. 


وقد أثار هذا الأمر ملاحظتین مثيرتين للقلق: |حداهما تتعلّق بالطبيعة 
البشريّة» والأخرى بالجوهر الالهي. فمن الناحية الاجتماعيّة الموضوعيّة, 
فإِنَ المع العلیا والعقائد والمؤسّسات في JS‏ دين تخضع للتنوّع اللانهائي 
للتمثلات النفسيّة الفرديّة؛ وتغدو رموژا واشارات تُفْسَر تفسیرات مختلفة من 
جانب العقول المفردة» كما يتم تجسیدها بأشکال مختلفة باختلاف المناطق 
والبلدان : 


فقد رفض عمر بن عبد العزیز (۷۱۷ - ۰62۷۲۰ وهو أحد الأمويّين 
القلائل الذین سعوا باخلاص إلى ضبط سیاستهم العامة حسب مبادی 
الاسلام وضع تشریع موخد للأمّة بأكملهاء وسمح للولایات باتّباع تعالیم 
الفقهاء المحلیین . 

كما تم أيضًا في وقت لاحق. رفض الاقتراح الذي قدّمه عبد الله بن 
المقفع (ت0٠15١ه)ء‏ وهو فارسي أسلم وأصبح أحد كبار موظفي الدولت 
والقاضي بتدوين جميع الاختلافات الجغرافيّة والتاريخيّة أو الطقوسيّة التي لم 
ترد في القرآن آو الستَة الصحيحة is‏ 

كما رُفضت اقتراحات بعض المؤرّخين الدعاق وخاضة منهم الشيعة0"©؛ 
ذلك أنه طالما تحقّق حفظ وحدة العقيدة حول بعض العقائد الأساسيّة 


(۱) «فلو رأى أمير المؤ أن يأمر بهذه الأقضية والسیر المختلفة فثرفع إليه في كتاب ويُرفع 
معها ما يحتاج به JS‏ قوم من سُنَّة وقیاس. ثم نظر في ذلك أمير المؤمنين وأمضى في کل قضيّة رأيه 
ويعزم عليه عزمه وينهى عن القضاء بخلافه وكتب بذلك كتابًا جامعًاء لرجونا أن يجعل الله هذه الأحطام 
المختلطة الصواب حكمًا واحدًا صوابًا؛. انظر: 

Ibn Muqaffã', trad. Pellat, Le milieu basrien, p. 286 et 5. 

إضافة من المترجم : 

انظر المصتّف الاصلي؛ في : 

ابن المققع (أبو محمّدء عبد الله روزبه بن داذویه) «رسالة في الصحابة»۰ في: آثار ابن المققع . 
طاء دار الكتب العلميّة؛ بیروت: ۰2۱۹۸۹ ص۳۱۷ 

() على سبیل المثال: أبو حنيفة الدينوري (۸۹۵م۰۲ الذي يلغي الاختلافات. في کتابه 
الأخبار الطوال؛ من خلال استبعاد العناصر التي تتعارض مع استدلالاته. 
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(بخلاف وحدائيّة «dl‏ كانت كلها LE‏ محل تنازع)» فلا عبرة بالاختلافات 
لشخصيّة أو المحليّة. أو بشكل أدقٌ» وتجتي للمشکلت فان الإسلام الست 
يؤكّد أن تلك الاختلافات هي من مراد اش“ : فبها يتم حفظ وحدة العقل 
لبشري وحرّيته التي وضعها في عباده؛ فالله كما أراد اختلاف الطبائع 
والافعال فإنّه آراد اختلاف ال راء(۲. 


وبمزید التوغل في التحلیل» یمکن للمرء أن یتساءل Le‏ إذا كان 
لاسلام یعتبر لا ختلاقات موجودة فى فى العقول المخلوقة؛ أي: : في الطبیعة 
أم في الجوهر الإلهي. وبالفعل Les‏ یمکن حل التناقضات الموجودة في 
القرآن. سواء بين الآيات» أو في اختلاف قراءة نفس الآية» أو من خلال 
لأضداد في النص القرآني (الألفاظ ذات المعنيين المتضادین)؟ 

لقد قام اللاهوت بالتأكيد - وخاصّة في توجهه العقلاني» علم الكلام 5 
بجهود عديدة للحدّ من هذه التناقضات (الآيات الناسخة والمنسوخة» الآيات 
العامّة أو الخاصّة»؛ المحكم والمتشابه» التحليل النحوي... إلخ). ومع 
ذلك. يبقى السؤال المروّع: هل أراد الله أو سمح بوحي مزدوج حول 
موضوع واحد؟ 


۳( يقول ابن قتيبة» وهو هو الى الوسطي والتوفيقي: Li AGEN san‏ ات 
الاختلاف لاخ لاف dois‏ لاس وَكُلٍ تار عَلَى 6 dis‏ وَلَوْ رَجَمُوا ای أَنّ لله تعالی نما أَرْسَلَ 
رَسُولاً وایذا رمرم انامه 9955 قزله واه لم سل اب وكا ره ولا عشرین ولا 
one‏ واج هکرک على أ الصَادِقَ Got «it‏ الْحَبَرِكَمَا أن الرَسُولَ الْوَاحِدَ 

مب من الله تَعَالَى Ge‏ الْخَبّره. انظر: 
Ibn Qutayba (Kirâb ta'wîl mukhtalif al-h'adith, traduction annotée par Gérard Lecomte, Institut‏ 
français de Damas, 1962, p. 84.‏ 


كما يستند اللاهوت الوسطي أيضًا على الحدیث المذکور في مستهل هذه الدراسة: «اختلاف A‏ 
رحمة». 

إضافة من المترجم : 

انظر المصتّف الاصلي لابن قتیبق في : 

ابن قتيبة الدينوري (أبو محمّد عبد الله بن مسلم)» تأویل مختلف الحديث» تحقیق: محمّد 
الأصفرء المكتب الإسلامي ومؤسّسة الاشراق بيروت» ٩۱۹۹م»‏ ص‌۰۱۱۸ 

)4( ویْلاحظ روبرت برونشفیغ : «سيثبت التباعد بين المدارس فائدته» وسيعطى الحقّ للمقولة 
المأئورة التي تصوّر لنا الاختلاف بوصفه المفتاح الحقيقي للشريعة الاسلاميّة: من لم يعرف الاختلاف» 
لم یشم آنفه الفقه». انظر : 


Brunschvig (Robert), «Considérations sur le droit musulman ancien», Studia Islamica, III, 1955, p. 73. 
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- سؤال کفیل - إضافة إلى تداعیاته الاجتماعيّة والتاريخيّة المحتملة‎ à] 
Sal شرعیة» إن لم يكن التفسیر العقلاني» فعلی الأقل الجمع المنهجي‎ Ge 
بين المنطق الفقهي الذي یقبل بالتعارض والتناقض» والمنطق الصوري الذي‎ 
شريعة منژّلة ومکتوبة واوضعیة*. لا‎ OÙ يرفضهما؛ ذلك أن الفقه بوصفه في‎ 
یستند إلى قانون طبيعي كوني: فالصحیح والکاذب. والعادل والظالم‎ 
والأوامر والنواهي ليست «كامنةً) ذ في الضمیر الانساني؛ بل معلنة بصفتها تلك‎ 
عن طریق, الإزادة الإلهية ال ن وليس عن طريق قانون طبيعي‎ 


#4) (jusnaturalisme) 
وبالنتيجة. فان فعاليّة هذا المنطق الصوري تقوّضه التخصّصات الأخری‎ 
التي يجب أن تکون أساسًا له: علم اللغت وعلم القراء‌ات وتفسیر القرآن»‎ 
وعلم الحدیث. وباختصار علوم الدین واللغة والنحو والتاریخ: أي:‎ 
«العلوم العربیّة». ولکن مقولاتها ليست متشابهة (انظر» على سبیل المثال:‎ 
القیاس بوصفه استدلالا تمائلیّ ومنطقيّاء وإجراءً قانونيًاء ونحويًا). ومن‎ 
ثمّة بروز تيّار فكري كامل لا يعود مطلمًا إلى علم أصول الفقه» وهو لا‎ 

يقتصر على «المشتغلين" بالشريعة؛ بل یمتد إلى المفسّرين بالأثر أيضًاء 


وقد قام أبرز ممثّل لهذا التيّارء ابن جرير الطبري (۸۳۹ - ۱۹۲۲ 
بالممائلة بين آثار كلام الله في القرآن. وإرادة الله في التاريخ. فهو يطرح في 
تفسيره للقران جميعٌ التفسيرات المتعلقة بكل صعوبة: اللغويّة والتاريخيّة 
والقانونيّة» ويذكر أسماء من قال بها ووتقهاء دون أن يطرح رأيه في تجاوز 
الاختلافات. ولا يشعر مطلقًا بأنّه ملزم بالتغلب على التناقضات التي ds‏ 


(5) مصطلح يحتمل المعنيين المتضاربين. انظر: 
Berque (Jacques), Charnay (Jean-Paul) & alii, L'ambivalence dans la culture arabe, Anthropos,‏ 
.1967 
(3) حسب اعتقادات GÉANT‏ فإنَ الله آدرج في الضمیر الفردي نفورًا طبيعيًا من بعض الرذائل : 
الکذب والسرقة والعنف والخداع والوحشيّة واللواطة. . 
Kitäb ikhtilâf al-fugahä', Le Caire, 1902, préface par ۴۰ Kern; éd. Schacht, Le Caire, (V)‏ 
.1933 
إضافة من المترجم : 
انظر المصتف الاصلي» في : 
الطبري (أبو جعفر» محمّد بن جریر) اختلاف الفقهای تصحیح: فريدريك کرن؛ دار الکتب 
العلميّة؛ بیروت؛ ٩۱۹۹م.‏ 
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قائمة رغم جهود النحوي والمؤرّخ وعالم الحدیث: SN‏ تلك التناقضات 
مردّها إلى الله . 

ومن هناء فإِنَ علم الأصول يُثير مقاومة من جانب المفسّرين» ولا 
مبالاة من جانب أهل الفقه. فبسعيه إلى تحديد الطرائق التي يمكن من 
خلالها أن تكون الأعمال البشريّة والأشياء مطابقة للشرع ومنظمة وفق 
متطلبات الدين ومقتضيات التاريخ الإسلامي» وبعمله على استخدام الكليّات 
العقليّة لاكتساب سعادة الحياة الدنيا ونعيم الآخرة» فهو يسعى إلى تحقيق 
ais‏ من خلال تداخل وثيق بين المنهج والمضمون. وهي كلية من شأنها أن 
تثیر بدورهاء من خلال اشتغالهاء اختلافات جديدة ومتعدّدة. ويعود ذلك 
إلى تنوّع الأساليب التقنيّة في تقدير نقاء الشريعة وتوسّعهاء وهو مطلب 
مختلف المدارس» بقدر ما يعود إلى اختلاف المسارات الروحيّة والتشکلات 
الفكريّة لكبار علماء الأصول. 

لذلك» وفي الوقت الذي برع فيه الشافعي في وضع أوّل علم أصول 
شامل بدأ باب الاجتهاد في الانغلاق؛ وذلك بعد ظهور آخر مذهب فقهي 
كبير» هو المذهب الحنبلي الذي لا يمكن Gb‏ حال إنكار قوّته وارادته التوفيقية . 

وإذا ما كان علم الأصول قد فشل في مهمّته الکبری؛ وهي تنقية 
الأحكام وتوسيعها وترتيبها منطقيًا ؛ بوصف ذلك أوّل ازدهار قانوني يتم على 
أرض الواقع بعد الهجرة إلا له توجّه على العكس من ذلك إلى توليد 
حلول لا تنفي تلك الاختلافات التي كان يرغب في محاربتها؛ بل وجد نفسه 
مجبرًا على تقديرها واستخدامها. 

ولذلك فان هذا الجانب الخاصن x‏ من الشريعة الإسلاميّة» ونقصد 
الاختلاف» هو ما سنتفخصه من خلال التعرّض إلى بعض الأعمال المميّزة 
لعقول كان لها تأثير فكري غميق» ولن نقف عند آعمال المولفین الذين 
يتعاملون تقنيًا مع المسألة؛ وبالتالي» فلن نكون مجبرين على استعراض 
شامل لجميع الملفات؛ ذلك UT‏ نروم هنا بالدرجة الأولى البحث في تطوّر 
الوظيفة الاجتماعيّة للاختلاف في مسار الأمّة الإسلاميّة» أكثر من البحث في 
تغيّر آليّاتها الذاتية أو تنوّع مضامینها(. ١‏ 


(۸) انظر حول هذا الموضوع: 
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۲ - الوعي بالاختلاف. الشافعي: 

لقد کان الوعی بالاختلاف وامکانیاته ومخاطره» سریمّا. ولذلك قان 
الشافعي (۱۵۰ - ۲۰4ه/ ۷۹۷ - AT‏ وهو مؤسّس أحد المذاهب الکبری 
التي ما تزال قائمةء أقلَ اهتمامًا في کتابه المشهور «الرسالة» في أصول 
Val‏ بتطویر المدوثة الفقهيّة التي سبق لها في زمنه أن ci‏ عناصر عديدة 
ما قبل إسلامية أو غير عرنية» قدر اهتمامه بتنظيمها ومطابقتها للإسلام . 


وقد حاول إظهار أنه سبق لعناصر خارجيّة أن اندرجت ضمن الإطار 
الإسلامي دون أن تشوّهه؛ بل كانت أيضًا مطابقة لشريعة الله» النظام 
القانوني الأكمل. وبضرب من التحوّل الجريء؛ ولكن الضروري اجتماعيًا 


ي النسابوري» كتاب الاختلاف؛ الطبري. كتاب اختلاف الفقهاء؛ آبو بكر النيسابوري» 
کتاب اختلاف العلماء؛ ابن 5,8« كتاب الافصاح عن معاني الصحاح ؛ السمرقندي» كتاب اختلاف 
الرواية والمذاهب؛ السروري» کتاب اختلاف الصحابة والتابعین والأئمّة المجتهدین؛ ابن الناس» 
کتاب اختلاف الناس في العزل والجماع ؛ الدمشقي؛ رحمة الأمة في اختلاف الأئمّة؛ الشعراني؛ کتاب 
المیزان الکبری؛ و ne‏ 
Cha'räni, Kitäb al-mizän al-kubrä, trad. Perron, Alger; Snouck Hurgronje, in Revue de l'Histoire‏ 
des religions, XXXVII, p. 178 et s.; 1. Goldziher Die Zähiriten, p. 94-102, et Vorlesungen über den‏ 
et in Beiträg. zur Religionswissenschaft, éd. par la Société des Sciences religieuses de‏ ,51-53 .م Islam,‏ 
.61-73 .م Deutschr. Morgent. Ges LV,‏ .ل 261/5610۳۰ F. Kern, in‏ ;115-142 .م ,)1913-14( Stockholm, I‏ 
وتقتصر بعض الأطروحات على الاشارة فحسب إلى الاختلافات بين بعض المولفین الأساسيّين» 
وهذا ما فعله القدوري في age‏ الضخم (التجرید) تجاه الشافعي وأبي حنيفة. 
وبصورة أعمّء فان النقاش حول مختلف آراء JA‏ والمدارس القائمة یشگل أدبا مزدهرًا . 
انظر على سبيل المثال : 
مقالات الاسلامیّین واختلاف المصلین للاشعري. کتاب الفِصّل في الملل والتّحَل لابن حز 
الأندلسي (القاهرة» ۰۸۱۳۱۷ القَرْقَ بين الفِرّق لعبد القاهر البغدادي. وقد درس هذا الأخير من تل 
هنري لاوست (Henri Laoust)‏ . انظر : 
Laoust (Henri), «La classification des sectes dans le Farqh d'al-Baghdâdi», Revue des études islami-‏ 
ques, 1961: «La classification des sectes dans l'hérésiographie ach'arite», in Mélanges ۸۰ R. Gibb,‏ 
Leyde, 1965, Brill, p. 377.‏ 
)4( الشافعي (أبو عبد الله» محقد بن إدريس بن العبّاس)» الرسالةء القاهری ۰2۱۸۹6 
وانظر الترجمة الإنكليزيّة في : 
Chäf'i, Islamic jurisprudence, Shäfi Ts Risûla, traslated by: Majid Khadduri, Baltimore: The John‏ 
Hopkins University, 1961.‏ 


: وانظر الترجمة الفرنسيّة فى‎ 
Chäfi, Livre de l'ipitre sur les principes du droit, traduction française Lakhdar Souami, Sindbad, 
Acte Sud, 1997. 
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لتطوير الأمّة الإسلاميّة واستقرارها قام بإضفاء «قداسة» على العناصر 
المقتبسة من خارج الاسلام والتي أمكن للشافعي استیعابها» واستبعد ما 
عداهاء وذلك من خلال وسائل عقلانية لا تنافي الشرع في أحكامها أو 
استخداماتهاء ولذلك كانت محدودة جدا. 


ولكن هذه الغربلة لم تكن Ets‏ نظرًا إلى أن وحدة الاسلام يمكن أن 
تُقَوّضها الثغرات؛ أي: التناقضات التي تتضمّنها عقلنة هذا النظام القانوني 
(لا نقصد العقلنة في معناها «sl‏ ولكن بالنظر إلى المقدّمات الإسلاميّة). 


وهكذاء فإِنَ الجهد المضني الذي بذله الشافعي لحل الاختلافات التي 
كرس لها الفصل الأخير من رسالته» کان يهدف. إلى الحذ من الحيرة LM‏ 
(تعايش أحكام ملتبسة أو متعدّدة في الاسلام) أكثر منه الحدّ من الحيرة 
السلوكيّة (اختيار المؤمن لواحد من التأويلات أو الأحكام الموجودة). 

فهو يفصل بين السلوك الأخلاقي والتبرير الديني. وبالنظر إلى ارتباط 
قاعدة السلوك بالمبادی الدينيّة» إن الحيرة النفسيّة والاجتماعيّة تتحوّل إلى 
حيرة لاهوتيّة؛ الأمر الذي يُفاقم بدوره القلق النفسي والاجتماعي. 

لذاء فان الشافعى ينفى أهميّة الاختلافات. ومن خلال سلسلة من 
العمليّات التي تساعد المسلمين على فهم أفضل لثراء المضامين القرآنيّة» وهي 
العمليّات التي ستغدو من حينها كلاسيكيّة, db‏ یتخلی» على الأقل as‏ عن 
معظمها. وذلك إمّا عن طريق التمييز المنطقي الصوري بين القواعد القرانية 
العامة (تلك التي تحتاج إلى سياق أو 2 لتوضيحهاء وتلك التي لا تحتاج 
ذلك) وقواعد قرآنيّة خاصّة لا تنظم سوى عدد قليل من الحالات النوعيّة؛ 
Us‏ عن طريق التقدير الزمني (نسخ آية سابقة بآية لاحقة أو بسنة نبويّة لاحقة). 

أوء على UNI‏ في ما يتعلّق EU‏ وبخصوص الأحاديث المتناقضة» 
من خلال تحلیل الظروف والصفات المحدّذة لمختلف الأقوال المتضاربة 
ظاهريّاء والترجيح بينها. وبتقذمه في بناء نظامه في التقدير والترجیح؛ ميّز 
بين نوعين من الاختلاف: الأوّل محظور حين يكون الدليل من القرآن أو 
حديث النبيّ. والثاني مباح» رغم كراهته: إذا تعدّدت التفسيرات المحتملة 
لنص قرآني أو لحديث نبوي» أو وُجدت خلافات بين إجماع محلي أو حل 
فردي اكتشف عن طريق القیاس. 


A 


ففي الحالة الأولى من الاختلاف المباح (التأويل الجماعي)؛ ویعتبره 
أمرًا استثنائيّاء یقترح للحدّ من الحيرة Dj‏ اعتبار الظروف التاريخيّة أو 
الاجتماعيّة التي تدخل les‏ الوحي. أو الاستعانة بحجج فسيولوجيّة آو 
لغويّة. وعلی سبیل المثال: في ما یتعلّق بالمعنی الدقیق للفظ «قروء» (فترة 
الحیض) لتحدید فترة عدّة المرأة» يذكر الشافعی قرار النبی بشأن سبایا 
Ce) ۳‏ ۳3 1 5 ۲ + 7 

وطاس > ویستحضر مفهوم الطهارة . . . الخ . 


وفي جمیع الاحول» فإنّه يحبّذ التفسیر المطابق للحس السليم» وللتفکیر 
ليومي» إذا لم يجد حدیثا يؤيّد هذا التفسیر أو ذاك ولکن من ناحية 
آخری. يُضيف الشافعي إلى المنطق الصوري الکامل منطقّا أصوليًا يُجبر 
المسعی القانوني علی احترام غير مشروط ل«الحواجز» والحدود؛ أي: 
للمبادی والمصادر الإسلاميّة. ذلك أن الشافعی یخشی» من خلال 
لاستدلال الحر أن تتولّد قواعد متناقضة [éme‏ 

ومن هنا رفضهء وهو غالبا ما آشار إليهء للرأي الحنفی واعتماده 
لقياس المنقلم بشروط معيّنة؛ وتردّده بشأن الاستحسان (عدم تطبيق قاعدة 
تستند عادة إلى قاعدة سابقة» فى ضوء الظروف الطارئة للحالة المحدّدة التى 
ge pie‏ علی ساس clans‏ كما انه LA bn‏ أن bats‏ هذه 
الأساليب مقصورةً على مسائل تفصيليّة» حيث يظل القياس مجرّد وسيلة 
ثانويّة للاجتهاد عند وجود نص من القرآن أو الحديث. 

بل إن الأمر يتعدّى ذلك؛ إذ يتجتّب الشافعي ایجاء حل على أساس 
القياس» وذلك من خلال الاحتجاج بالاجماع الذي à‏ التوصّل إليه بين 
العلماء حول نقطة النزاع» حتى لو كان ذلك الإجماع قد 45 تحديدًا بتطبيق 
القياس. وبالتالي» فإِنْ الاجماع بوصفه وسيظًا بين المبدأ الديني واجتهاد 
الفرد. هو ما يميل الشافعي إلى بيانه. فمن خلال استقراء جريء غالبا ما 
JE‏ احد المآغذ عليه فإ الشافعى يبدى وكاثه ينسب إلى مجمل DVI‏ 
الإسلاميّة الحلّ الناجم عن الاجماع الذي كرّسه عدد محدود من الفقهاء 
بوصفهم يمثلون» قدر الامکان؛ جميع أراضي الإسلام. 


(#) يقصد الكاتب حديث النبيَ: «لا توطأ حامل حتى تضع؛ ولا غير ذات حمل حتى es‏ 
[المترجم]. 
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وعلی الرغم من التقصیر الاجرائي الکبیر الذي یطبع الإجماع» من 
حيث غیاب صياغة واضحة للحل المنشود. فقد اعتقد الشافعي OÙ‏ هذا 
المصدر الإسلامي كفيلٌ بوقف الاختلاف على الأقلن على مستوی المبادی » 
في حالة عدم وجود نص قرآني ي أو سنّة نبويّة» وهو ما لا يمنع نقل الاجماع 
المحلي والآراء الشخصيّة لتوضيح معنى نصّء > لكن ليس بوصفها حججًا 
ملزمة. وبالتالي» فان استخدام القياس لا يجب أن ينتج إلا عن «ضرورة». 

ولذلك فإنَ المرجّح أن لا تظهر الاختلافات إلا على مستوى التطبيق» 
ds‏ يمكن قبول القياس لحلها في إطار المنطق الأصولي القائم» وفقا لروح 
الإيمان الإسلامي وهندسته العامّة» وانطلاقًا من الأحكام الملتبسة أو 
المتعدّدة وحدهاء التى يقدّمها القرآن أو a‏ وليس من الآراء السابقة 
الشاذة Eu‏ 

وللتعبير بشكل أفضل عن حذره من الرأي الشخصي. حتى لو كان 
لصحابي» وخشيته من الاختلاف» یلخص الشافعي في فقرة أساسيّة في 
خاتمة الرسالة( ‏ منطقه الأصولي» وترتيبه الهرمي لمصادر الحدّ من 
الحیرة: 

فقال: قد سمعتٌ قولك في الاجماع والقیاس. بعد قولك في کم 

کتاب الله وسّنَّة رسوله أرأيتَ آقاویل أصحاب رسول الله إذا تفرّقوا 


فيها؟ 
فقلتُ: nai‏ منها إلى ما وافق الکتاب. أو EI‏ أو الاجماع أو كان 
A‏ في القياس. 


قال : آفر یت إذا قال الواحد منهم القول لا يُحفظ عن غیره منهم فيه له 
موافقة ولا خلائًاء أتجد لك حجّة باتباعه في كتاب أو Le‏ أو أمرٍ 


أجمع الناس عليه» فيكونَ من الأسباب التي قلت بها خيرًا؟ 


Extrait du chapitre XV, De l'ikhtiläf, .م‎ 81-823. )۱۰( 

إضافة من المترجم : 

انظر الاستشهادات في المصیّف الأصلي» في : 

الشافعي (أبو عبد الله» محمّد بن إدريس بن العبّاس)» الرسالة. تحقیق: آحمد شاكر» مکتبه 
الحلبي؛ القاهرق طا ۱۹4۰م ص947 - 1۰۰ 


قلتٌ له: ما وجدنا في هذا كتابًا ولا سُنَةَ ثابتة» ولقد وجدنا أهل العلم 
يأخذون بقول واحدهم مرّة. ویترکونه أخرىء ویتفرقون في بعض ما 
آخذوا به منهم. 

قال : فالی Gi‏ شيء صرت من هذا؟ 

قلثْ: إلى اتباع قول واحدء إذا لم آجد كتابًا ولا 2 ولا إجماعًا ولا 
شيئًا في معناه بحکم له بحکمه أو وجد معه قیاس. وقل ما يُوجَد من 
قول الواحد منهم. لا یخالفه غيره من هذا. 

قال : فقد حكمتٌ بالکتاب والسّنّة فكيف حکمت بالاجماع. ثمّ حکمت 
Lit‏ فأقمتها مع کتاب أو se‏ 

فقلتٌ: Li]‏ وان حكمتُ بها كما أحكم بالکتاب والسّنّة: فأصلٌ ما 
أحكم به منها مفترقٌ. 

قال: أفيجوز أن تكون أصولٌ مفرّقة الأسباب يُحكم فيها حكمًا واحدًا؟ 

قلتُ: نعم يُحكم بالكتاب والسْة المجتمع عليهاء الذي لا اختلاف 
فيهاء فنقول لهذا: حكمنا Got‏ في الظاهر والباطن. ويُحكم بالسْة قد 
رُوِيَثْ من طريق الانفراد؛ لا يجتمع الناس عليهاء فنقول حكمنا بالحقَ 
في الظاهر؛ لأنّه قد يُمكن الغلط فیمن روی الحدیث. ونحکم بالاجماع 
ثم م tal‏ وهو أضعف من هذاء ولكنّها منزلةٌ ضرورة! لأنه لا بحل 
القياسُ والخبرٌ موجودٌ. كما يكون التيمّم طهارةً ذ في السفر عند الاعواز 
من الماء ولا یکون طهارة إذا جد الماءء Lil‏ يكون طهارة في Je‏ 
وکذلك یکون ما بعد LI‏ حجّة إذا أَعوّرٌ من السُنّة. 


وهكذا سعی الشافعي إلى الحد من الاختلاف لضمان «السکینة» الدينية 


للمؤمنين» وتجتب تفرقهم وتنازعهم. فهو یتعقّب الاراء المتضاربت لكنّه 
یعترف بالعکس بالاجتهاد الشخصي حين یمکنه أن ينتج خيرًا للفرد» دون 
إرباك الامَّ. على سبیل المثال في تحدید القبلة (اتجاه مكة). . 


ومع ذلك. O5‏ بناء هذا المنطق الأصولي الذي یستند ضمنيًا ولکن 


بقوّة على الطابع المتعالي للتشریع الوضعي المنژّل (الشريعة القرآنيّة Es‏ 
النبی) لا يخلو من بعض التناقضات الداخلية» فهو یسعی من جهة أولى» 
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فى حالة التباس التفسیر أو تعدّد المقاييس» إلى اعتماد خیار یبزره الحس 
السلیم والعقل العملي والظرف التاريخي أو الاجتماعي. 

ثمّ هو یحافظ من ناحية أخرى» ولو على حساب هذه العناصر 
الأخيرة» على «العقل» الداخلي لهذا المنطق الأصولي» والانصیاع لهذا 
التشريع الوضعي الإلهي الذي من شأنه. إذا ما تم احترامه تمامّاء أن يفضي 
تعدّد أوجه سلوك الأفراد واختلاف عواطفهم الجيّاشة إلى أن يعيشوا حياةً 


إلا | هذه العقلانيّة الداخليّة تصطدم مع تنوّع الحدث» لا الحدث 
التاریخی فحسب؛ أي: إعادة بناء الحدث الذي يعود تاريخه إلى زمن النبيّ 
أو ضجابعه؛ بل الخدت البومى LA‏ قالشاقعى يؤقد أن ما یعبقی امن 
تناقضات بعد تطبيق أسلوبه» أمرّ قليل الأهميّة. وهاكم بعض الأمثلة الواردة 
في فصله عن الاختلاف: 

الحيرة بشأن تحديد فترة العدّة عند المرأة؛ بشأن تحديد عزيمة الطلاق 
عند الرجل؛ بشأن قسمة تركة الميّت بلا عقب. فقد كانت هذه النقاطء 
اجتماعیّا. في غاية الأهميّة للإسلام الذي فقدء خلال فتوحاته الكبرى 
وثورات انقساماته الداخليّة (تقلب الدول الحاكمة» الفتن)» عددًا كبيرًا من 
صغار الشبّان. 

وهنا حاول الشافعى الحدّ من الحيرة الدينيّة بشكل كبير» ولكن الحيرة 
الاجتماعيّة» من خلال تعدّد الحالات الفرديّة القائمة» لم يتمّ استتصالها من 
حياة الأمّة. . 


ومن المؤكد أن الشافعي قد قاوم بالفعل الأحاديتٌ الموضوعة من 
خلال مذهبه في تنقية الأصول» ومن خلال طريقته في التوفيق بين 
الاختلافات وترتيب النصوص. فهو يرفع السّنَّةَ إلى مرتبة القرآن من خلال 
السماح لها بالحسم في تناقضات القرآن وغموضه بوصفها معبّرةً عن سلوك 
النبي؛ ولكنّه على عكس الحنفيّة» لا يسمح لها أن تنسخ النص القرآني 
المنرّل. ولذلك فإنّ السّنَّة النبويّة الصحيحة وحدها هي الملزمة ومصدر 
للتشريع؛ ولا قيمة للمأثورات القائمة على أعراف محليّة سوى قیمتها 


۷۳ 


۳ 2 ردود الفعل. ابن قتيبة : 

لقد كانت بعض ردود الفعل عنيفةً: فالرواة (جامعو الحدیث)؛ 
لمکرمون في الأصل» آضحوا عديمي الفائدة في نظر الغزالي؛ فیما اعتبرهم 
لسيوطي في عبارة لطيفة GA DZ ip‏ [الجمعة: Gi Lo‏ 
آصحاب الرأي» الحریصون على توسیع مجال القانون من خلال التفعیل 
لنظري للنصوص الثابتة» لا Elu‏ على حبجة السلطة القائمة على مصادر 
موضوعة. فقد لاحظوا بشکل منهجي تناقضاتِ الأحاديث مع القرآن» وفي 
ما بينهاء وداخلها. وقد اخترع الزنادقة خرافات للسخرية من آنصار 
لحديث» كما سخروا من الأضداد. 


ومن هتا تولدت لدی المستنیرین من أهل At‏ من خلال الأخذ 
بالورع الديني؛ إرادة ترجیح مدوّنة الحديث» وبناء علم الحدیث مقابل علل 
الحدیث تحقيقًا للمصلحة العلیا لأمّة الاسلام ومن أجل تنقية أسسها الفقهيّة 
والتاريخيّة واللغويّة» وتصحیح الاحادیث التي يصح أن يُبذل Les‏ جهد 
ضبطي أو أخلاقي. 

ونحن نعرف الأسئلة الكبرى التي طرحها «علم الحديث»: فبعد أن تمّ 
وضعه في آدق تفاصيله على إثر الأعمال الکبری لأثمّة المذاهب لم يكن له 
لیسهم بالكثير لتطوير الشريعة الإسلاميّة وتحقيق اتساقها. 

ففي البداية» لا نجد سوى أحمد بن حنبل» جامع الحديث المستنير» 
والشافعی. الناقد والبانی يستمدّان من الأحاديث الضعيفة استنتاجات قانونيّة 
مهمّة. ثم ازدهر علم الحديث مرتقيًا إلى بنى فكريّة عالية الدقّة» ولکتها 
محض نظريّة ومؤججة في جانب كبير منها لخلافات عقيمة. ومن ناحية 
آخری. إلى أي مدى تمکن «علم الحديث» من تجاوز النقد الشكلي المحض 
حول وجود وصدق رجال السند المبلفین الحديتٌ عن مصدره (النبی أو 
الصحابي)؛ وغياب «الانقطاعات» في سلسلة الإسناد؟ ١‏ 


إن هذا التنظير للاسناد» وهذا «النقد الانتقائی» التى يقتصر على مناقشة 
جدارة رجال السندء نما يستبعد مسبقّا بعض التناقضات من خلال إسناد قوّة 
غير متكافئة إلى الأحاديث» من خلال رفض بعضها. وقد قام العديد من 


۷۳ 


المؤلّفين الذین توف تفکیرهم عند هذه المرحلة دون آن یتجاوزوها؟ 
بانشاء مقاییس آدابيّة شديدة التعقید فیما یتعلق بالأخلاق» والتستن» والقيمة 
الفكريّة لرجال السند» بحیث آضحت أي بادرة شك «طاعنة» في عدالة 
الراوي أو الرواة» لکن دون ترك الحدیث الا في حالة ثبوت تزویر في 
السند. . . إلخ. 


ومع ذلك» فقد قام بعض الكتاب» في حالة وجود عدم توافق منطقي أو 
عبث تاريخي في متن الأحاديث الصحيحة الاسناد (علی الرغم من القبول 
بالمفارقة التاريخيّة من خلال النبوّة المحمدية ذاتها)» بتعمیق نقد داخلي 
يتضمّن حركة واسعة من التناسق التنازلي المقتبس من بعض المبادی العامة: 
ربط التناقض مع ما ele‏ في القرآن» والاجماع» ووضع ترتیب للمصادر؛ 
اعتماد التمییز بين القاعدة الدارجة والاستثناء؛ وجود توجهین متعاکسین. 
حسب الحالة LI‏ لقبول الحلّ الأکثر صرامة من باب الورع الديني أو 
الحلٌ الاکثر تسامخا من باب dt‏ الدين يُسر... إلخ... وصولا إلى أصغر 
نقاط المقارنة اللغويّة أو المعجميّة والتاريخيّة والاجتماعيّة (المعطی المعيشی 
أو الخبر المنقول). . . إلخ. ۰۰ ويُقدّم ابن قتيبة"“ في كتابه تأويل مختلف 
الحديث مثالا متميّرًا على هذا النقد الأساسي . 


(۱۱) انظر مثلاً : 
En-Nawawi, Tagrib, trad. W. Marçais, Extrait du Journal asiatique, Paris, 1902, Imprimerie natio-‏ 
nale.‏ 
إضافة من المترجم : 
انظر المصلّف الأصلي» في : 
النووي (محبي الدین یحبی بن شرف)۰ التقریب والتیسیر لمعرفة سنن البشیر النذیر تحقیق : 
محمّد عثمان الخشت» دار الکتاب العربي» بیروت؛ ۱۹۸۵ع. 
Ibn Qutayba (Kitab ta'wil mukhtalif al-h'adith, traduction annotée par Gérard (\Y)‏ 
Lecomte, Institut français de Damas, 1962, p. 84).‏ 
وقد تم تجدید هذا التفسير من قبل جيرار لوکومت (Gérard Lecomte)‏ في : 
Lecomte (Gérard), Ibn Qutayba, l'homme, son oeuvre, ses idées, et traduction annotée du Traité des‏ 
divergences du h’adîth, Institut français de Damas, 1965 et 1962.‏ 
وهو یناقض رأي غولدزیهر (انظر أعلاه) حول الطابع الصوري أساسًا لعلم الحدیث . 
إضافة من المترجم : 
انظر المصتف الاصلی» في : 
ابن قتيبة الدينوري (آبو محمّد؛ عبد الله بن مسلم)» تأویل مختلف الحديث» المکتب الاسلامي - 
مؤسّسة الاشراق ط ۰۲ ۹ 


۷ 


توفي ابن قتيبة عام ۸۸۹/۸۲۷م وقد عايش ردة الفعل LUI‏ القاسية 
للخليفة المتوگل (حکم من ۸4۷ه إلى ۵۸۲۱ وکان نموذجًا للعالم الکامل 
الزاهد» وعمل في منتخباته الأدبيّة الشهيرة كما في کتبه المتخصّصة؛ على 
تعزيز وحدة الفكر الإسلامي على بعض الأسس الصلبة. 
«وَمَذِهٍ الاخیاراث LA‏ هَذَا الاختلاف. لاختلاب عقول الناس. 
ds‏ حار علی JS‏ عفله. وَلَوْ رَجَمُوا ی أن اله تعالی نما زسَل إلى 
عي و تیم انامه 55 وله 5 آ dx‏ 
لین ولا ره ولا عشرین € ولا سَبْعِينَ ٠‏ في en‏ واحل Hs‏ لک 
و 3 الصَّادِقَ Jai‏ صایق الخب. كَمَا أَنَّ الرَسُولَ الْوَاحِدَ real‏ 
عَنِ الله تَعَالَى LE te‏ (ص۱۱۸). 
وبوصفه داعیّا إلى RU EI‏ فهو یستتکر Ji pi Jai ci‏ 
الحديث وامتهانهی rats‏ في Si‏ ب بتنهم وَرَميهِمٍ = is‏ 
ورواية المُتَنَاقِضٍ > وق الاختلاف وَكَثْرتِ js‏ وَتَقَطَّعَتِ Fan‏ 
sus‏ المُسْلِمُونَ ASS‏ بَعْضُهُمْ y‏ وَتَعَلّقَ کل Hp‏ هم LAS‏ 
بجنس Ge‏ الحَدِيث». 


وبموقفه ضد التکاثر الفوضوي للاحادیث» Los‏ تکاثر العقلانیین من 
أهل الرأي المعتمدین آراء‌هم الشخصيّة؛ وما يجرّه ذلك من تبلبل في العقول 
وتضاعف فى التناقضات» لا یعتمد ابن قتيبة الا المصدرین الموئوقین : 
القرآن واه اللنین غالبا ما تگرن اختلافانيدا أو تعارشهما ظاهرتة 
فحسب. ویمکن حلّهاء كما يرى» بالتظر والاستدلال (حجة العقل)؛ 
والتجربة (العیان)» والأخبار» والاجماع أو الاستدلال التمائلي (القیاس). 

ویمکننا آن نحاول تجميع أنماط هذا المسعی الفكري بحسب الدوافع 
العميقة التي تقوم علیها. والتي تنعکس في الحلول المقترحة للأمثلة المقدمة 
التي توضح استدلاله . 

ومن هنا تتکشف آربعة آقطاب أو مفاصل عميقة للفکر الإسلامي: الثقة 
في القوانین والحالات الطبيعيّة؛ سلامة الفعل البشري» علم الدلالات 
وعلم النبوّة. 


(أ) ‏ الثقة فى القوانین والحالات الطبيعيّة: 

في حالة الشكٌ والاختلاف. يتم تجاوز الصعوبة باختیار ما جرت به 
العادة وقضت à‏ الفطرة التى قُطر الناس عليها (ص۰)۲۹۱ ورفض الخوض 
في توافه الأمورء والافراط في التورّع؛ والأخذ بالظروف المحيطة بالوقائع 
(ص۰۱۲۷ ۰۱۳۲ ۲۸۹) وتأثیر الكمّ على الأساس الموضوعي أو الحکم 
الفقهي أو الأخلاقي لأحد الافعال (ص۰1 ۳۰) أو حالة عنصر (الماء 
الطاهر أو النجس Lis‏ لحجمه: ص۳۳)؛ ورفض خرافات الأخبار 
واختلاقات القصّاص ودراویش الصوفية. 

وبطبيعة الحال» فان القدرة الإلهيّة Jr‏ موگدة» ولکن في ما عدا حالة 
خرق النظام الطبيعي للاشیاء التي Gas‏ بها الله الأنبیاء لإثبات نبوتهم أو 
أحيانًا بعض أوليائه» dB‏ قدرة الله لا تتحقّق مطلقًا من خلال معجزات على 
الأرض . 

ولذلك» وفي ما عدا ما یتعلّق بیوم القيامة» فإِنَّ العالم قائم وفق 
القوانین الطبيعية التي آرادها الله أو بعبارة دق OÙ‏ العالم یستمر بتعاقب 
حالات متطابقة ومتكرّرة آرادها ال ولکن خارج أي سببيّة مفروضة عليه» 
وهو تكرّر يضمن تحقّق آفعال البشر» سواء منها الفردية أو الجماعية . 


(ب) - سلامة الفعل الانساني: 

وفی حالة الاختلاف فاد المطلوب هو البحث عن الطمأنينة, 
والتوفیق» ووحدة المجتمع الاسلامي. وعلی المرء تجثب الانحیاز إلى طائفة 
دون أخرى» ما لم تَبْغْ |حداهما على الأخرى (ص۱۸1). 

بل اد الفطرة السليمة وما جبل عليه الناس من اعتدال المزاج والابتعاد 
عن الدناءات» تدعوهم إلى تجتّب ما لا یحشن بالمرء أن يفعله من الحلال 
(على سبيل المثال عَدْوٌ الكهل في الطريق من غير أن يحفزه أمرء أو أكل 
الضبّء ص۲۹4). وهنا «Li‏ قد يتغيّر الحكم الفقهي وفقّا لعدد المرّات 
التي تمّ فيها تیان هذا الفعل (ص۱۳۰). 

ولا يتناقض تواضع العقل مع الثروة المكتسبة والمُداراة بشكل شرعي؛ 
فالفقر والمرض من المخن التي توظن الانسان على الصبر؛ فهي مصدر 


۷۹ 


مثوبة» وهذا وجه الفائدة فيها؛ ولکن ذلك لا یمنع أن نسأل الله العافية 
والسلامة. ومن هناء dB‏ خير الأمور الوسط. 


(ج) - علم الدلالات: 

یستخدم ابن قتيبة عادة» لاستبعاد التناقضات والتضارب. التقدّم المحرز 

في «العلوم Yet all‏ سیما النحو والمعجمیّة» من أجل القيام بتصحیحات 
نحويّة NUE)‏ مستغلّا الاتسا تساع الدلالي لجذور الالفاظ العربيّة. وانطلاقّا 
من oi‏ «کلام SA‏ إِيمَاءٌ وَإِشَارَة وتشبیه؛ (ص ۰6۱۹۰ یقوم ابن قتيبة بصفة 
مضمرة بالبحث في المجاز وتوضیحه (يغدو «الفقر» تعبیرّا عن «الموت!۰ 
ويُوصّح آلفاظ الاضداد؛ فالفطرة على سبیل المثال )0 V0‏ وما یلیها)؛ لا 
تعني عند «أهل الحدیث» إلا «العهد الذي أخذ الله على الناس حين فُطروا», 
وهي تعني: الاسلام الحنيف عند Jai‏ القدر). 

فالتضاةه والتفسیرات العكسيّة للدال» والاستعارات» تجعل من الممکن 
اتخاذ موقف وسط بين التشبیه الالهي المغالي في التجسید. والاستقراء 
الاستدلالي؛ بل dl‏ يجاوز ذلك لیقوم بتولید ألفاظ جديدة من أجل اصلاح 
خطأ ماقي؛ وأحيانًا من أجل مطابقة المدلول مع المعاین. وهكذاء يهدف 
الجهد المبذول على اللغة في حركته العامّة إلى توافق الفعل البشري كما 
يريده الله» مع الطبيعة التي خلقها الله . 


(د) - علم النبوّة: 
ولكن الحكم على هذا الفعل البشري يتم قياسًا على سلوكك أرقى إنسان 
في الوجود» وهو النبي محمد الذي لا یسر دائمّا اتباع مثاله. فبما هو 

رولب وبسبب ما أوتيه من حلي عظيم» db‏ بعض القواعد والأفعال تظلٌ 

خاصّة ca‏ وهذا أيضًا ما اعترفت له به الفلسفة (یری الفارابي di‏ الب وحده 
هو من بلغ مرتبة العقل الفاعل الکامل» الذي هو في نفس الوقت انخراط 
کامل في الحياة الاجتماعيّة وأرقی وعي للتّفس البشريّة) بقدر ما اعترف له به 
اش الفقهاء Lie‏ بالتصوص 

ومع ذلك» فهو يُشكل النموذج الأصيل الذي ينبغي أن یتبعه المؤمنون» 
في حالة الشلت؛ بل إن على العالم بصفة خاصّة أن يقتدي به في سمته 


۷۷ 


وتفکیره وکلامه وسلوکه من أجل أن یکون قادرّا على تحدید المقصد الذي 
انتواه النبي في سنْ أمر من الأمور: هل هو تحذیر من أجل التخویف» أو 
منع مطلق مع فرض أو عدم فرض عقوبة؛ وهل هو مجرد مزحة تؤدّي إلى 
عکس قاعدة منصوص علیها في الظاهر أو یقتضیها تورّع الناقل أم تکرار 
فعل من أجل إظهار خطورته أو ضرورته. قال اللب: «نحن أحق بالشك من 
|براهیم»؛ بل وحدث له أن غيّر EN af,‏ الله وحده هو المعصوم 
(ص۱۸۷ - ۱۸۸). وبالتالي يمكن للمرء أن يرى مرونة التفسیر التي يُمكن 
أن يمنحها البحث في مقصد النبيّ (وغيره من الأنبياء أو كبار الصحابة). 


ومع ذلك» لا يمكن العثور على أي تباين حين يتعلّق الحديث بسلوك 
النبی قبل نزول وحي يتعلق بحكم ينطبق على نفس الموضوع؛ لأنه يكون 
حينها قد استخدم» حسب ما يجيزه المنطق» قواعد ما قبل إسلامية'. 
وهکذا یمکن للمرء أن يتبع النبي في محاربته خرافات الجاهليّة وضلالاتها؛ 
فالنبن» بوصفه مبشّرًا ومشرّعَاء يقدّم للبشريّة سياسة روحيّة ودنيويّة في آنٍ» 
وهو يُمتّل» في حالة الشكٌء وبصفته وسيطًا بين المبدأ الالهي والسلوك 
البشري» النموذج المرجعي. 

وهكذا حمّق ابن قتيبة» من خلال جمعه بين علم النبوّة والتأكيد على 
مبدأ تعاقب الحالات الطبيعيّة» اندراج التاريخ الحقيقى فى الوحي» وأمكنه 
أن يرفض أحد أهم أسباب الاختلاف: الأحاديث «المخترعة» من أجل خدمة 
الإسلام» ولكنّها كاذبة. وبشكل cel‏ فإِنّه يستبعد کل اختلاف قد يُسبّب 
بلبلة أو LG‏ ميتافيزيقيًا للفرد كما للمجتمع. 
ء - المخاوف الميتافيزيقيّة . ابن حزم وابن تومرت : 

وقد حاول العدید من المفگرین الحدّ من هذه الاختلافات وبسبب 
آثارها الظاهريّة» فان طريقة ابن حزم القرطبي A4)‏ ۱۰6م انظر خاصّة: 

(۱۳) نحن نعرف الخلافات التي أثارتها مسألة عصمة النبی التي یرفضها الشيعة ویمنحونها 
الإمام» والفكرة الباطنيّة الزاعمة بأنْ ال وضع سياسة للعامّة بوسائل قد لا تفهمها بالضرورة. 


(۱6) لا یعتمد التأريخ الاسلامي ولادة النبي» بل تاريخ الهجرة وهو اللحظة الأساسيّة لعمله 
السياسي والديني . 


۷۸ 


کتاب «الاحکام. القاهرة» ۱۳4۵ه) تستحق أن نتوقف 10e‏ فاستنادًا 
إلى مسلّمة مزدوجة (عالم الغیب والإرادة الإلهيّة غير معلومتین للبشرء ولکن 
يمكن «التوصّل» إلى العالم الطبيعي من خلال الحوامن والعقل وما جاء في 
النصوص المقدسة) يستنتج ابن حزم في OÙ‏ ضرورة الوحي والرسالة النبوية» 
وتساوي القرآن والستة في التشریع. 

ومن هناء DB‏ وجود خلاف بين نصيّن أو آکثر من التصوص القرآنيّة أو 
الأحاديث النبويّة يمكن حله بسهولة (بعد أن يُنظر فى الاسناد والنقد 
النحوي» الدلالي والمنطقي الموجه إلى تجلية المعنى الحرفي للتصوص)؛ 
من خلال التمييز بين النص الناسخ والنص المنسوخ. وبين النض الخاصٌ 
والنصّ full‏ 

وفي مواجهة الاحترام المفرط للحلول التي ينادي بها أئمّة المذاهب 
وأتباعهم والتي قد تكون أحيانًا متباينة» أو تلك الناجمة عن العرف وهي 
JUL‏ مخالفة EU‏ يقترح ابن حزم استخدام منطق استنباطي يرتبط مباشرة 
بالبحث عن المعنى الواضح للنصوص المقدّسة: الدعوة إلى أحاديث مقسّمة 
ومتدرّجة زمنيًا تسمح بحل الاختلافات» على أن يبقى هذا المنطق ضمن 
الحدود المسموح بها؛ فالعقل عند ابن حزم هو «طاعة لله. وطاعة الله و 
هي جماع الفضائل واجتناب الرذائل. 


أمَا ابن تومرت (ت حوالي ۰62۱۰۳۰ فهو آقرب إلى رجل السياسة منه 
إلى رجل الفقه» وقد أعلن نفسه إمامًا مهديّاء ونظر للتجدید الموحدي جامعًا 
بطريقة شديدة التعقيد بين التأويل الاستقرائي النخبوي والموجّه للجماهير» 
والصرامة الطهوريّة الحنبليّة"'©. ومقابل الاجتهادات الصلبة والواقعيّة 


(15) ابن حزم» الاحکام في أصول الأحکام القاهرت ۱۳4۵ه. 

Ibn H'azm, ıpître morale, éd. et trad. Nada Tomiche, Beyrouth, 1961, .م‎ 69. ۱ 53) 

إضافة من المترجم : 

انظر المصتف الأصلي» في: 

ابن حزم (أبو محمد علي بن أحمد بن سعيد الأندلسي)ء الأخلاق والسير في مداواة النفوس» 
دار الافاق الجديدة» بیروت ۱۹۷۹م. 

Le livre de Muhammad Ibn Tumart, préface de Goldziher, Alger, 1903, éd. Luciani. (\V) 

إضافة من المترجم: 

انظر المصتف الاصلي» في : 


va 


المتميّزة بالجمود وبالتقيّد الصارم بالتص للمذهب المالكي المتهاوي في 
المغرب الاسلامی» یرفض ابن تومرت أسباب تنامي الاختلافات: دراسة 
الفروع» واستخدام الظنّء والرأي» وان استخدمت عند کبار أئمّة المذاهب. 


وقد جهد» Elu‏ على pol‏ عليه من عمل أهل المدينة» في وضع 
مدوّنة تنظم السلوكات بشكل خقلي. ولكن بما أن عمل Jai‏ المدينة نفسه 
يتضمّن بعض التناقضات الداخلیّة» أو التناقضات bel‏ مقارنة 
بالأحاديث المنسوبة إلى بعض الصحابة من غير هل المدينة» فقد قام بهدف 
التقليل من تلك التناقضات بسلسلة كاملة من الإجراءات: البرهنة على أن 
التناقض بينها ليس إلا ظاهريّاء أو أنّ الحديث موضوع أو مکذوب. أو 
محرّف. :+ وما إلى ذلك. 

ومع ذلك» فقد لاقت هذه الرغبة في التوحید والواحديّة الفقهيّة الساعية 
إلى إنشاء مدوّنة أحكام متماسكة (علی الأقل فقهيًا) مخرجّا من خلال قبول 
التفسیر الاستدلالي. وبهذه الطريقة» وعلی الرغم من الاعتراضات الأساسيّة 
على مضامین المذاهب ودورها التاريخي ومقصدها الغائي؛ فقد اکتست 
بطابع ممائل للطابع الشيعي المستهزی بالتنوع السْني» الا نها تقترح في 
داخلها مستويات مختلفة من المعاني التي يتم [دراکها وفق القدرة الفكرية 
US‏ فرد» أو درجة ما تلقّاه من تلقين (انظر على وجه الخصوص: إسماعيلية 
قلعة ألموت). 

وبهذاء CLÉ‏ التفرّد اللاهوتي وهو عماد كل دولة مركزيّة ‏ كي لا نقول 
شموليّة ‏ بالتفاوتات النفسيّة والتراتبات الهرميّة والانتظامات الفريدة 
للمجموعات الإنسانيّة التى يعترف بها الفقه التوفيقي» وان بشكل موارب؛ 
وذلك للحفاظ على المجتمع . ١‏ 
ه ‏ تساژلات الفقیه. کتاب الورقات : 

ونأتي الآن إلى مختصر أكثر تواضعًاء لكته یمثل مع ذلك وبشکل کبیر 
نوعًا «أدبيًا» شائعًا يعتمد تبسيط المختصرات الموجّهة إلى الفقهاء» ونقصد 


= ابن تومرت (محمّد بن عبد الله بن وجليد بن یامصال) أعرّ ما بُطلب» تحقيق: عمّار طالبي» 
وزارة الثقافةء الجزائر ۲۰۰۷م. 


کتاب "الورقات» لامام الحرمین أبي المعالي عبد الملك الجويني (419ه/ 
TA‏ - ۸۹۷۸/ ۰62۱۰۸۲ وقد شرحه وعلق عليه الامام الخظاب في القرن 
العاشر PR a‏ 


وتقترح هذه الرسالة الصغيرة» إضافة إلى جانبها المنهجي؛ تعریف 
«المقولات» الفقهيّة الرئيسة وبیان استخداماتها. és‏ بعض عناوین فصولها 
من قبیل : «من یدخل في الأمر والنهي ومن لا بدخل! و«الحظر والاباحة؛ 
و«المجمل والمبین؛. و«النسخ». واترتیب UNI‏ الرغبة في استبعاد 
الارتياب بوصفه Labs‏ للحکم؛ وبالتالي Gb‏ للفعل» والإرادة في المرور من 
الشلك بمعنى تجويز أمرين لا مزيّة لأحدهما على الآخرء إلى الظنّ بمعنى 
تجويز أمرين أحدهما أظهرٌ من الآخرء وبالتّالي كسر الحكم النفسي 
والاجتماعي الناجم عن تساوي أمرين؛ ذلك أن «المجمل هيبا افتقر إلى 
البيان» والبيان إخراج الشيء من حيّز الاشكال إلى حيّز التجلّي». 

وبالتالي» يجب أن نرفض الرأي القديم للإمام مالك المستند إلى 
الحدیث النبوي (المشكوك في صخته): «أصحابي کالنجوم أيهم pee‏ 
اهتدیتم) ۰ والقبول بالأحرى où‏ یکون الحل الذي يقدّمه المجتهد صوابًاء ما 
لم یخرج اجتهاده عن الوب لا من حيث المبدأ الأساسي للإسلام؟ 
أي : العقيدة ة (حیث لم یعترف قظ بصواب أمرين متضادّين؛ لأن جميع 
الزنادقة» والضالین والکقار یمکنهم حینها ادّعاء رجاحة دعاویهم)؛ ولكن 
أيضًا في حالات التطبیق المنحرفة: ذلك Of‏ من اجتهد وأصاب - كما جاء 
فى الحديث سید به فى تمه als‏ الدراسة aie‏ أجتران7 Et‏ 
باجتهاده» وأجر بإصابته» وان أخطأ فله أجر باجتهاده. 


ويتعزّز هذا النوع من الاحتجاج» وهو مناقبي وقياسي وأصولي في نفس 


Al-Juwayni (Abu'l-Ma‘äli Abd al-Malik ibn ‘Abd Alläh), Kitêb al-waraqät, traité de OA) 
méthodologie musulmane, traduit et annoté par Léon Bercher, Extrait de la Revue tunisienne, 
nouvelle série, Ire année, 3e-de trimestre, 1930. 
إضافة من المتر. جم:‎ 
: انظر المصتف الاصلی. فى‎ 
المعالی» ركن الدین» عبد الملك بن عبد الله الملقّب بإمام الحرمین) الورقات‎ pi) الجويني‎ 
۰۸۱۹۷۷ تحقیق : عبد اللطیف محمد العبد دار التراث للطبع والنشرء القاهرق‎ 


A\ 


الوقت» ببعض التأکیدات المنطقيّة القويّة. فإذا تعارض نطقان وأمكن الجمع 
بينهما جُمع؛ وان لم يمكن الجمع بينهما یتوقف فيهما إن لم يُعلم التاریخ» 
فان dé‏ التاریخ» ينسخ المتقدّم بالمتأخر. 

وبالتالي فان رفض الجمع بين الأضدادء ون كان لا یخلو من مفارقة 
اجتماعية مع احترام شدید لمبداً الهوية› فإنّه 55 إلى أن پنسف المقیاس 
نفسه بنفسه؛ أي: إبطال الانتظام الكلي . 

وبنفس الطريقة» db‏ المباح ؛ أي: ما لا يُئاب على فعله ولا يُعاقب 
على تركه» ينطوي على احتمال تسف مُوَازٍ للإباحة؛ إذ قد يعتبره البعض 
مكروماء أو بصفة ادق لا يجرؤون على إتيانه لأ النبي لم يعمل us‏ 
وهكذا. يقول الإمام الخظاب في شرحه: إن الإمام أحمد بن حنبل لم يكن 
يأكل البظیخ؛ EN‏ لم يرد عن النبی أله فعل ذلك 

وقد يكون هذا المثال غير ذي «JL‏ ولكته يكشف بالمقابل عن الارادة 
والحاجة إلى التغلب» باسم المنطق وباسم الحياة الاجتماعيّة» على الغياب. 
ولكن أيضًا باسم الدین؛ SN‏ «البديل المباح» (الاعتقاد الخاطئ في قيمة 
آکبر للفعل أو للشيء ء بالامتناع عنه أو العکس DES‏ الشريعة إباحته) 
والظاهر (الذي له معنیان أحدهما أظهر من الآخر) یمکن أن يُضللًا المؤمن 
في بحثه عن الخلاص . 

لذاء 5 الحدّ من ELU‏ في السلوك والحد من الشك الديني من أجل 
الاتیان بفعل دون خشية الخطأء هما وجهان لعملة واحدة؛ فالشك في 
السلوك محکوم تحديدًا بعلاقته بالقيمة الدينيّة للفعل (بدرجات متفاوتة)؛ 
ولکن الحد من الشك الديني یمکن أن یُسبّب للمؤمن البسیط نوا من 
«التشوّش الفکری»؛ فالتمییز بين الآيات الناسخة والآيات المنسوخة يثير 
التساؤل حول الإبقاء على الآيات المنسوخة في المصحف وقيمتهاء فهي ما 
تزال تُتلى وتُمثّل «رسميًا» جزءًا من النص القراني» ولكنّها لا يُعمل بما فيها 
من أحكام. 


ويكرّر كاتبنا التفسيرات التقليديّة: فعدم فعاليّة الآية المنسوخة عمليّاء Ve‏ 
یژثر على كونها كلامًا مقدّسًا وأنها علامة واضحة على التيسير الإلهي على 
الناس. وبهذا يتم ۾ تجاوز هذا التناقض الغامض: اختفاء مضمون دلالة آية 


AY 


والاحتفاظ بملفوظها «OI‏ دون المساس بنظريّة القيمة المتعادلة؛ بل 
بتکامل جمیع أجزاء القرآن. 

إن هذا التلخیص المتواضم یکشف. في ما یتجاوز الاختلافات والتوفیق 
بينهاء عن القلق الناتج عن الانزياح الملاحظ بين المنطق الفقهي والمنطق 
الصوري» على الرغم من توافق هذین المنطقین حسب ما يؤكّد الکْتّاب 
المتأئّرون بالشافعي والعلماء التقلیدیین مثل فخر الدین الرازي. ومن ناحية 
أخرى» ob‏ الفلسفة تميّز بين التطبيق الحرفي للشريعة على العامّة وفق 
المنطق الفقهي» والتفسير الرمزي المقصور على السالكين والذي يستبدل 
مصطلحات المنطق الفقهي» من خلال الفهم القلبي للمعنی الباطني للرموزء 
بمصطلحات المنطق الصوري البحت: جهود الفارابي» وابن سيناء وخاصة 
ابن رشد. 

ومن هناء وعلى الرغم من الصعوبة» فقد تم بواسطة هذه «الحلول» 
المتتالية» إنشاء نوع من التراتبيّة: فخفظت الوحدة على مستوى أصول الدين 
(المبادئ الأساسيّة للدين)» وتم التخلي عنها على مستوى الفروع» Lis‏ 
منها على مستوی آصول الفقه عبر التشدّد المنهجي في بعض المذاهب. 


5 - دحض الشك الفقهي عن طریق المرجعيّة الأخلاقيّة. الغزالي: 
ولکن له الحلول CE‏ من طريعة تة LU‏ واقتصرت على بعض 
المتضلّعين في العلوم الدينيّة. كما ظلّت بصفة خاصّة تُهدّد بالفصل بين 
الاعتقاد والعبادة والشريعة. وهذه الانزياحات» هي ما اشتغل عليه أحد 
أعظم الفلاسفة والفقهاء وأکبر عالم أخلاق في الاسلام» وهو آبو حامد 
الغزالي His GAIN ۱ - ۱۰۵۹ baton)‏ منها في کتابه الشهیر 
«إحياء علوم الدین» . فرغبة منه في تنقية العقيدة الدينيّة من خلال تطهیر 


.۸۱۸۷۳ الغزالي؛ إحياء علوم الدین بولاق‎ (14) 
وانظر تحلیل کتاب الاحیاء عند:‎ 
Bousquet (G. H.), Paris, 1955, Besson, Le livre du licite et de l'illicite, trad. Hédi Djebnoun, Al- 
Bouraq, Beyrouth, 1999. 
: وانظر أيضًا السيرة الذاتيّة للغزالی» فى‎ 
Al Munqidh min ad-dalêl (le sauveur de l'erreur); trad. Barbier de Meynard, Journal asiatique, IX. 
= Te série, 1877; .م‎ 5-93. 


AY 


الحياة الفكريّة والأخلاقيّة» سعی إلى استبعاد الجدالات والشكوك التي 
تُعكرء تحت غطاء مقاربة أفضل للشريعة» صفاء الروح بإغراقها في 
تحديداتها الزمنية للأحكام الدینیه ؛ ذلك oi‏ الشکوك» مثل المشاعر» و 
القلق وتدمّر راحة الفکر والتأمّل الالهي الصافي والحان ولذا لا ينبغي 
تأجيجها . 

وینتقد الغزالی غموض الخلافات بين المذاهب أو المدارس الفلسفيّة: 
فهي تبحث عن الحقيقة» ولکنها تُنتج في كثير من الأحيان المرارة والغضب 
والحسد عند العالم» وعدم اليقين عند المؤمن» والاضطراب عند المرید 
الصوفي. وقد كان أحد أعنف هجوماته Lo‏ الفلاسفة من أنصار الأرسطيّة 
والفكر الهلنستي» من الكندي إلى ابن رشد الذي رد عليه 55% هو إدانة 
التناقضات المنطقيّة الناشئة بين الأنظمة الفلسفيّة القائمة على أساس العقل 
البشري وحده. أمّا بالتسبة للشريعة ذاتها" "۰ Of‏ البحث. في حالة وجود 
اختلافات فى الرأي». يجب أن لا يتعلق إلا بالاسعلة المعقولةء لا 
بالفرضيّات المدرسيّة SU‏ 


ويجادل الغزالي Bb‏ هذه المناقشات العقيمة ليست إسلاميّة» فقد اقتصر 
الصحابة فحسب على تقديم استشارات حول مسائل غير محسومة. وقد 
أسّس الغزالي عيوب العقل البشري على علم نفس تجريبي يعكس خوفه من 
تمادي الشهوات المادیّة» بما سمح له بتصنیف الذنوب وفقّا لأصلهاء فهي 


1 حول الغزالي» في‎ (Montgomery Watt) Lis وعمل مونتغمري‎ = 
Montgomery Watt (William), Muslim Intellectual. A study of al-Ghazûlî, Edimbourg, 1963, Univer- 
sity Press. 

إضافة من المترجم : 

انظر المصتفین الاصلیین للغزالي» في 

الغزالي (أبو حامد؛ محمّد بن محمّد)» إحياء علوم الدین دار ابن حزم؛ بیروت؛ ۲۰۰۵م؛ 
المنقذ من الضلال والموصل إلى ذي العرّة والجلال» تحقيق: جميل صليبا وكامل عيّادء دار الأندلس» 
بيروت» 1951م. 

(۲۰) وقد درس برونشفيغ على المستوى الفقهي الآثار الأخلاقية المترتبة على شكوك الغزالي. 
وکما أشار برونشفيغ» D‏ التداخلات متعدّدة ومستمرّة؛ إذ نجد إلى جانب الحلول الفقهيّة الصارمة 
للفقیی انطباعات عالم الأخلاق. انظر: 
Brunschvig (Robert), «Variations sur le thème du doute dans le fiqh», Studi Orientalistici in honore‏ 

di Giorgio Levi della Vida, Rome, 1956, Instituto per Oriente, vol. 1, p. 61-82. 


۸ 


ما ربوبية (كالكبّر والعِرّ والتجبّر وطلب الاستعلاء)» أو شيطانيّة (کالمکر 
والخديعة والاغواء) أو EX‏ (کالقتل والضرب والایذاء) أو بهيميّة (كالأكل 
والوقاع). وهذه الدوافع العميقة للذات تربك التوازن الذي منحه الله للروح 
الإنسانيّة» وتدفع بها إِمّا نحو طبيعة سافلة: الطبيعة البهيميّة» أو طبيعة أسمى 
غير سويّة: الطبيعة الملائكيّة المشوّهة. 


ومن هناء فإن التنازع الديني علامة على الانحطاط ويُورد الغزالي في 
ذلك بعض الاحادیث: : «دع ما يريبّك إلى ما لا bn‏ "انم راز 
القلوب»» «اسْتَفْتِ قلبك si ls‏ وان Er‏ وان «us ff‏ ولكنّه پورد بصفة 
ا حكن رای ألا ننسى أبدًا أن خصمناء هو رفيقنا في البحث عن 
الحقيقة. ثم يدعو الغزالي إلى اجتماع JS‏ من یمن بالأحاديث المتواترة 
Ur‏ وه سلاسل من الرواة الصادقين العدول. ومن ن المؤگد ان بين 
الحلال والحرام متشابهات کثیرة. 


ويُعطي الغزالي أمثلةً لا حصر لها عن الانتقال غير الظاهر من الحرام 
il‏ الحلال» والعکس بالعکس . ولکن القاعدة العامّة تقضي بأنه إذا كان 
المرء آمام احتمالین لکل منهما تساوقه. فعلیه اختیار أكثرهما طمأنة 
للتفس"۲۳: على سبیل المثال إعادة القيام بفعل حلال إذا لم نعد نذکر LT‏ 
قمنا يه؛ أو الامتناع الدائم عن فعل لا تظهر حليته بجلاء . وفي جمیع 


لحالات؛ فانه لا يجب أن يُعكر هذا الاطمئنان النة لنفسي أي ظن سيئ مهما 
كان ضئيلا: على سبیل المثال نسیان رركعة في صلاة صلیناها قبل 
سئوات.. 


ذلك آنه» كما يقول حديث آخر: «الخلال ES‏ وَالحَرَام ین وَبَيْنَ 
ذلك أمور مُشتبهاث gi‏ ما ریبک إِلَى ما لا ds‏ وفي حالة الأحاديث 
المتناقضة» يمكننا اللجوء إلى التوقف. ولكن من المستحسن بشكل ملموس 
الاستفادة من جميع قرائن à‏ الصدق: الموشرات. والاستمراريّة المعقولة 
للحالة الثابتة (الاستصحاب)» القياس... إلخ. وعلى سبيل المثالء إذا 
خشي الراغب في الزواج أن تكون من اختارها من بين عشر نساء أخته من 


Jabre (Farid), La notion de certitude selon Ghazûlî dans ses origines psychologiques et (۳۲۱ 
historiques, Paris, Vrin, 1958. 


رضاع! ۳ فاله یمتنع عن ذلك. أمَا إذا كانت من بين جملة النساء في 
مدينة» فلیتزوج EN‏ التغذي من نفس المرضع احتمال ضعیف. 


ولكن علم الحلال والحرام موژع بشكل غير متساو بين الناس؛ ولذلك 
ob‏ السلوكيّات الفرديّة ستختلف بحسب نصيب كل فرد منه. وبالتالي» فان 
كثرة الحرام (شراء فاسد. ..) التي قد تجعل معظم الأموال والأغذية مشوبة 
cel‏ یمکن أن تؤدّي إلى ردود فعل مختلفة: Li‏ الرفض UNI‏ للاغذية 
الذي قد يودي إلى الموت وانقطاع النسل» وهذا عين الحمق ومخالفة للخلق 
الالهي. أو استخدام للضرورة دون تمییز بين حلال وحرام؛ وفي هذا نفي 
للأخلاق وللمجتمع الاسلامي؛ أو الکسب الشرعي حسب ما تقتضیه ضرورة 
العيش» دون رغبة في الاستثراء. 

وهذا ما يجب أن يُطلب من الخاصّة من خلال تطبیق معقول للورع؛ 
وبالتالی dB‏ الاختلافات في الآراء المذهبيّة والاجتماعيّة یمکن أن تتضاءل 
من خلال جهد مستمرٌ للتغلب على التناقضء وذلك بدفع ما یرتاب فيه إلى 
داثرة المحرّم. وهذا الجهد یمکن تشبیهه - وقد یکون في هذا إهانة للغزالي 
الذي يدين الفلسفة - بالاحراقات المتعاقبة التي یحاول من خلالها الخيميائي 
تنقية العناصر الأولى للمادّة من أجل الحصول على حجر الفلاسفة. . 


ویمکن مقارنة مفهوم الورع بفضيلة «التحرّز» التي دعا إليها القذیس توما 
الأكو يني في كتابه خلافات مألو 43 gg «(Disputationes ordinariae)‏ أداة خیر » 
وعمل يجسّد الفضيلة» وذلك بفضل العقل الذي يقوم باختيارات متتالية من 
خلال الترجيح» ما يؤدّي إلى منظور مزدوج» نفسي واجتماعي. 


فمن الناحية النفسيّة» D‏ الفكرة في ذاتها متناقضة؛ SN‏ الورع بوصفه 
«فضيلة إسلاميّة» کبری؛ يعني : ضمنیّ في نفس الوقت كيفيّة تقليل الهواجس 
المفرطة عبر تطبيق معايير ترجّح الصعوبات الحقيقية التي حدّدتها أساليب 
الترجيح (الاحتمالات. .. إلخ) الدقيقة جدًا؛ وكذلك التقليل من الأضرار 
الأخلاقيّة والاضطرابات والمثبطات التي يشعر بها الناس شديدو التحرج في 
أداء الطقوس واستبطانها عبر النيّة. 


(۲۲) 7( ین ele‏ مَا یرم ِن اسب (حديث شریف). 


AY 


وهذا الجهد یسهم بالتحدید. من وجهة نظر اجتماعیّة في اثارة 
معارضة أخرى. فهذا التحرج الديني؛ أي: الورع يجب أن يظل في الواقع. 
وفقًا للغزالي» > مقصورًا على المجتهد؛ أي : ( العالم اي الجر في علوم 
الوحي . Gi‏ العامّة» Haas‏ أن تُؤمن وتتصرّف من خلال التقليد؛ أي 
الاخذ برأي فقهاء الظاهر فهم من يحدّد ما هو محمود وما هو مذموم 
بوصفهما حلالا أو حرامًا 

وبطبيعة الحال. dB‏ على المؤمن البسیط المقلد أن يبذل کذلك جهدًا؛ 
إذ عليه السعي واتباع أحد المجتهدین المعروفین بغزارة العلم ورجاحة 
الرأي» لا بالآراء المتسامحة؛ إلا إِلّه لا يمكنه تجاوز هذا الحدّ في الورع 
الديني؛ أي: تجاوز أحكام الافعال cé‏ بينها حسب خسنها الأخلاقي؛ 
لا الجخ والأخلاق الإسلاميّة يمكن أن یتفککا إرضاءً لأهواء فردية غير 
منضبطة. أو انحرافات شعبية . 

أضف إلى ذلك خطر حدوث قطيعة بين علّة الاختلال (الأخلاقيّة: 
الميل إلى الخطيئة) وتطبيق نقيضها؛ أي: الفعل النقيض لذاك الميل؛ ذلك 
oi‏ إتيان الفعل المخالف للرذائل» من الناحية الموضوعيّة. يمكن أن يكون 
من باب النفاق الالجصباعية أو خوفا من عقاب الهي أو حتى طمعًا في 
الجنّة» ولیس عملا بأنقى الموجبات: الاعتراف بالکمال الالهي الكلّي الذي 
لا بح . 


Less‏ یلاحظ الغزالي فإنّ بعض الناس یمیل إلى التراخي في طاعة 
شريعة الله Lis‏ الوقوع في أحد مظاهر هذا النفاق» كما يمتنع آخرون عن 
إتيان الأمور المباحة إذا أدّى غياب تبرير سابق لها إلى انعدام حكم فيهاء 
لتغدو بذلك غير نافعة بإطلاق» وبالتالي معيوبة. 


وللحد من هذه الشكوك التي قد تشجّع VI‏ على التقاعس المؤقت أو 
لخدر الروحي يقترح الغزالي فكرة النيّة التي يُسند إليها القيام بوظيفة 
مزدوجة. فهي من ناحية أولى» تميل إلى تقليص فئة الأعمال المباحة» بنقلها 
دينيًا إلى مجال النوافل المستحبّة» أو ماديا إلى مجال المكروه؛ أي: 
إلغاؤها. 


ومن ثم ENT DB‏ تميل إلى تعزيز الاستقطاب بين ما هو حلال وما هو 


AV 


حرام بتقلیص المنطقة الوسيطة بينهماء ومن ناحية آخری» فهي تعطي الانسان 
سلطة موضوعيّة للتحکم في وجهة حیاته الروحيّة لكي يشهد» من خلال نبذ 
الرذائل» على خضوعه إلى الله؛ لأن الله أهل لذلك. فالنيّة وسيطة بين المیل 
النفسي المنحرف والفعل المنخرط في العالم الاجتماعي» وهي ما يبرّر هذا 
الفعل» كما bi‏ النيّة المقصود بها وجه الله» هي ما يُحبّب للمرء اکتساب 
علوم الوحي والسلوك التي تغدو النيّة بدونها مجرد وهم خادع. 


ومن ثمّء فإنّه لا يجوز إلا للمجتهد وحده أن يسلك مسلك الورع في 
الأمور التى تعتبر حلالاء وأن يُوازن بینها بحسب ما يُرضي الله» من خلال 
سلسلة أحكام موازية تتجاوز مجرد الحکم النضّي؛ بل 7 الزهد يفترض 
لامتناع عن الأمور المباحة إذا كانت Le‏ یُشغل الخاطر عن الله... ولعله 
من المفارقات. أن الزهد لا یمیل فحسب إلى تعزیز الانفصال الاجتماعي 
بين عموم المؤمنين والنخبة الدينية» ولکثه يميل أيضًا إلى تغيير معنی وأهميّة 
لثنائيّة القطبيّة بين الحلال والحرام. 


Li‏ في ما یخص العامّة وبصورة مختزلة» فان باب الدنيا واسعٌ؛ فعلى 
مستوى الفقه» کل ما ليس حرامًا هو حلال» ومن الناحية الشرعيّة» لا إلزام 
إلا في وجود مقياس» ومن الناحية الاجتماعيّة» فان العامّة تميل إلى التمییز 
بوضوح بين ما هو حرام وبقيّة الأمور» وهو تمییز لا GE‏ إلا بصفة غائمة» 
بفعل التشوّهات الناجمة عن الأعراف والتقاليد والتفاوتات المحلية» مع 
تصنيف مختلف الأفعال ضمن الأحكام الشرعيّة. 


أمَا بالنسبة للرّاهد المتصوّف. فاد الأمر على العكس من ذلك أخلاقيًا 
وروحیّا في ما يتعلّق بالورع؛ إذ إِنَّ كل ما أريد به غير وجه الله هو مكروه؛ 
لأنّ کل ما يُبعد عن الله أو يُستعاض به عن «dl‏ وفق الغزالي» قد يقترن 
أحيانًا بمفهوم الشرك. وبالتالي الوقوع في أعظم خطيئة. ولا يتعلّق الأمر 
فحسب بالخطايا «الشكليّة»؛ أي: الانقياد للشهوات» ولكن أيضًا بالافراط 
في اللذائذ المشروعة» وكثرة الانشغال بالدنیا. 


وبهذا يغدو مجال الحرام Es‏ عند العامّة» ومائلا (حسب تأويل ذاتي) 
عند السالکین. . ؛ بل تغدو کل عبادة صادقة موجّهة إلى الله إذا لم تكن 
خالصة من شوائب الدنيا محل شبهة. ومن هنا يظهر انزياح يستبدل العلاقة 


AN 


لمعتادة بين الله والانسان إلى مجرّد شهادة بوحدانيّة الله يُدلى بها الانسان 
لمنسحق أمام الله. لكن الغزالي يعتقد أن الاستسلام الكلي لله (التوکل) لا 
يعني عدم الأخذ بالأسباب المعتادة (إغلاق باب المنزل منعًا لسرقات 
للصوص» عدم النوم تحت حائط متهالك خشية سقوطه. . .)؛ لأنّه ما من 
إنسان يعتقد أن الله يدرأ الأخطار عن عباده بالكرامات. 


ولذلكء فإنّه لا عبرة إلا بالجهد الصادق في حسن ES‏ الشريعة 
EN‏ وارا كان Ales‏ مجتهد قدي ومن هذا المنظور ob‏ أي حل 
يُعتمد بحسن D‏ على أساس ما هو متاح من المعرفة» جائز. وهذا هو 
لتناقض الذي يحفظ المقلّد. كما الصوفي المتمرّس» من تشوّش الضمير 
ومن غموض الشرط الإنساني» حتى وان لو لم يكن لديهما نفس مقياس 
لحلال والحرام عند الفقيه (باستثناء الحالات الحديّة: التحريم المطلق أو 
لوجوب المطلق)؛ ذلك di‏ نوعية المرء Lil‏ تنتج» من خلال أسباب الشك 
والعواطف والفضائل المتضاربة والاختلافات المذهبيّة» عن بحثه الدائم 
والمتحمّسء وفق عنوان كتاب الغزالي» عن «الاقتصاد فى الاعتقادا. وهو 
اقتصاد في الاعتقاد يتوافق من حيث الصياغة الدينيّة وعلى المستوى 
الروحاني» مع التوازن العقلي في النفسيّة وفي الحُلّق. 


۷ - رفض الشك. ابن تيمية: 


لقد كان الغزالي ile‏ بالأشعريّة. وكان الأشعريء وهو من سکان 
مدينة البصرة» قد حاول في أواخر القرن التاسع إيجاد طريق وسط بي بين إفراط 
المعتزلة في العقلانية وافراط الحنبليّة في الحرفیّ ورفع شعار «الايمان دون 
معرفة RES‏ ولكن أيضًا شعار «کل مجتهد مصیب. وجميع المجتهدين 
واقفون على الحق»؛ إذ إن خلافات المجتهدين لا تعود إلى المبادی؛ بل إلى 
اجتهادهم (الترجيح العقلي). 

كما سبق لأشعري آخر› وهو فخر الدين الرازي (ت۱۲۰۹)» أن وضع 
في تفسيره معايير للتحمّق من معاني الألفاظ بما يتجاوز عناصرّها النحويّة أو 
الأسلوبيّة» ومن أجل تجتّب الاستقراءات غير الضروريّة» db‏ رفض تقطيع 
العبارات القرآنية إلى ما لا نهاية» مما Ad‏ عموم هندسة النص وتفسيره. 


۸۹ 


FN A ES 

الآيات المتناقضة والغامضة في القرآن» وهي أن الله لم یمنع الانسان من 

الوقوع في الضلال» وأ النبی نفسه لم يعرف de‏ ربّه. . وهذه الأفكار 
المدمّرة للإيمان هي ما ستقوم الحنبليّة بالتصدّي له بشراسة. 


وسيكون هذا الفصل بين المحسوس والشريعة من جهة؛ وبين الشريعة 
والعقل من ناحية آخری» ۳3 تمرّد ابن تيمية LATIN)‏ 2۱۳۲۸). فقد 
حاول المزج بين أصول الدین وأصول الفقه من خلال التأکید على طابعها 
العقلاني الداخلي؛ وعلی وحدتها وعدم التمییز بين التفسیرات الباطنيّة 
والظاهرية . 


فالعرض AS‏ للدّين يجب أن يؤدّي إلى دمج المنطقین الفقهي 
والصوري من خلال إدراك كلّي للوقائع الدالّة وللعلاقات الأنثروبولوجيّة 
الواردة في فى القرآن الكريم» ومهمّة النبي؛ ذلك di‏ النبيّ قد عمل على أن 
تكون مبادئ الإسلام مدركة بالعقل لا مفروضة فحسب من قبل سلطة 
الکتاب. إِنّه تطابق العقل والنقل. 


LS AE‏ بقل A‏ تیمیة۳: 


لا خت في مجانلیه PARA‏ لِمْجَرّه تَسْلِيمٍ الخَصْم بها PUS‏ 


AI‏ 4 الجَدَلِيَةُ Le‏ هل المَنْطِقٍ Mrs‏ بل UNIS La‏ التي 
ع ون لاس ومي راز نی ون گان ب ره رد و و دس کارت 53 رو وه 66 dé‏ 
ذِكْرَ Ji‏ عَلَى سِكَيهًه . dub,‏ ممن رای شی مِنْ الشَّرِيعَةٍ مُْخَالِنًا 


Ibn Taymiya, Ma ۳ al-wusül lû ma'rifat anna uçül al-din wa furü'akhir kad bayyanahä (YF) 
al-rasül.traduit et annoté par Henri Laoust, sous le titre «Principes généraux de méthodologie 
canonique», in Contribution à une étude de la méthodologie canonique de Tagf'd-din Ahmad ibn 
Taymiya, Le Caire, 1939, Imprimerie de l’Institut français d'archéologie orientale, .م‎ 68. 


إضافة من المترجم: 

انظر المصتّف الاصلي؛ في 

ابن تيمية (تقی الدین» اا أحمد بن عبد الحلیم)؛ «معارج الوصول إلى معرفة أن أصول 
الدین وفروعه قد Les‏ الرسول». في : مجموع الفتاوی؛ تحقیق : عبد الرحمن بن محمّد بن قاسم 
مجمع الملك فهد لطباعة المصحف الشريف» المدينة النبويّة» المملكة العربيّة السعوديةء ۵ ج 
۹ ص۹٦۱‏ . 


ER re‏ الود أ بد حدر 

س الصّحِيح الاب في ds. PI QE‏ عَلِمْنَا أن Sa‏ جاء 
die‏ عَلِمَْا قَطْمًا Gb .. ab 56 À‏ في الشَّرِيِعَةٍ ما 
NÉE‏ ات Sn‏ 


وبهذاء OB‏ ابن تيميّة» یتجاوز البناء الذي وضعته المذاهب» وایربط» 
مباشرة جهد المجتهد بالنض قرآنا كان أو 62 رافضًا الحرفيّة العقائديّة 
ومناديًا بمفاهیم النفع وتوفیر «السکینة» الأخلاقيّة للأمّة الإسلاميّة. ولذلك. 
فان التناقض الذي قد ينشأء على سبيل المثال؛ بين الاستنتاج القياسي 
للمجتهد والمبادی العامّة أو ألفاظ الشريعة Lips‏ هو Gb AS‏ الْذِي 
dé‏ في تفیی ab due LS,‏ ي الصجیح الاب في تفس الم ۹ 


ونتيجة لذلك. فان «لَفْظَ القِيّاس لفظ ex jen‏ فيه لیام ce‏ 
AIS‏ الّاید»؛ ذلك أن القياس المنطقي لا ينطلق من القياس 
الأرسطي على أساس استنتاج سببي موضوعي؛ ولكنه ينتج عن البحث عن 
تشابه. أو عن de‏ بين حدّين: أحد المبادئ العامّة الموجودة فى القرآن أو 
is‏ (یدمج ابن تيمية فیها É‏ الخلفاء الراشدين»)) وحالة D‏ محكومة 
بهذا المبدا . ف القِيَاسَ Era‏ هو si‏ وَرَدَتْ بو EI #3 EE‏ 


RUES SE‏ وَالَوْقُ بَيْنَ AN‏ وهو مق JAN‏ الذي ايف ,الله ید 
ا ١‏ 1 


ومن هناء فإِنَ الصلة بين الحدّين تستند إلى JS‏ من العقل والتجربة. 
كما يستند ابن تيمية» في بعض الاستدلالات الخاضة. إلى تنوّع الأوضاع 
الاجتماعيّة؛ وهو يدحض بالتأكيد تطرّف الفلاسفة الرمزیین في زعمهم أن 
النبئَء طلبًا للمنفعة الواقعيّة الموجَهة لمصلحة الجمهورء «سَلک US‏ 
لح ... a;‏ 554291 بِمَا il ds‏ مستخدمّا تعبیرات Jui,‏ 


Ibn Taymiya, Al-Qiyäs fi'ch-char'al-islämi, traduit et annoté par Henri Laoust )» Le (¥ £) 
raisonnement analogique en droit musulman », op. cit.), p. 115. 


.١١6©ص نفس المصدر السابق»‎ (Yo) 
نفس المصدر السابق» ص۱۱‎ ) ۲ 
ص۰۸۱‎ le ابن تيمية» معارج الوصول. مصدر مذکور‎ )۲۷( 


۹۱ 


مجازيّة. ES‏ لا یری غضاضة فى الأخذ بالحدیث لقیمته الأخلاقيّة ومنفعته 
لاجتماعيّة» ولو كان مشكوكًا في صحته . 


eo, 


وبهذا التأویل؛ ۰ فان «الكتات Es‏ و ME]‏ ومدیاهم الی الآيَاتِ 
وَالبَرَاهِينِ 25 45521 JAN‏ الئین»۲۳. وهما يشتملان على العروض 
لمجرّأة للإسلام التي تقدّمها أشدّ المدارس تعارضًا: من الحرفيّة الظاهرية 
إلى الروحانية الباطنيّة. وهما متعاليان عن علم الكلام الذي يفصل عقل النقل 
عن الإيمان الصوفي الذي يُهمل الاستدلال الجدلي. وهما يُحقّقانء بطريقة 
آخری. ما تؤكّده الفلسفة من Of‏ أفضل دفاع عن الاسلام هو في إظهار 
لعلاقة بين العقل الطبيعي و«الحكمة ANT‏ 


فالقرآن يحتوي على كل المعارف الدينيّة التي هي أيضًا معارف فلسفيّة. 
ولا يحتوي على أي اختلاف دلالي» واتما یعرض فحسب on‏ وجهات 
لنظر ؛ فالقرآن ايُعَبَّرٌ عَنٍ القِضَّةٍ بخْمل تذل علی ol‏ فيهاء ثم ER‏ عَنْهَا 
بختل jus Je dé SA‏ 38« ون Bois ۷ Bai Lau EL‏ 
se Via‏ ِي كَل dt‏ ین الجمل مَعْنَى لَيْسَ في الجْمَلٍ AN‏ 
وَلَبِْسَ في TA‏ تکراز آْلاه۳۹. 


وبالتوازي مع تعلد وجهات النظر» يحتوي القرآن وال علی جمیع 
مستویات المعرفة. فعلم آصول الفقه؛ بل علم الأصول برمّته» مستمد مباشرة 
من المبادی التي یحتویها الکتاب والستة. وقد 65 تحدید الفروع صراحة زمن 
البعثة النبويّة» وخاصّة ما تعلق منها بالتمییز بين الحلال والحرام. وفي صورة 
عدم وجود حكم دقيق» فإنّه من غير المجدي تيا المحرمات عن طریق 
الاستنتاج» وزراعة الش» والمغالاة في الورع. ڈ ثم إن الاستنتاج قد يكون 
یش في ظل جهل بالعض الدقيق الذي بحكم القضية الي بت نظر فا 
لانه «لا یوج Gé AS‏ الاجماغ AS‏ الا وفیها ص . 


وهکذا. DB‏ ابن Las‏ یقوم بعمليّة تحويل» فهو یژگد De‏ وعدم 
(YA)‏ نفس المصدر السابق» ص1۱ 
(۲۹) نفس المصدر السابق» ص۰۷۱ 


(۳۰) نفس المصدر السابق» ص ۰۱۵ 


۹۲ 


تناقض الشريعة الطبیعیین على مستوی الانسان؛ لا وفق «العقل» الالهي 
فحسب؛ ویعزو الاختلافات والشکوك والأخطاء إلى النقص البشري. وهو 
is‏ نمه عن sent‏ التي سبت في كثير يمن MS‏ 
من خلال براهین بشريّة عقلانيّة» إلى فلق المنطق الداخلي للبراهین 
المنزّلة. 

فالخطأ البشري قابل للتصحيح كما يرى ابن تيمية الذي er‏ على 
استعادة فكرة الدعوة التي أدَّى تناسيها إلى تکاثر البدع والاختلافاتء 
والحال أنه يمكن ممارسة الدعوة» بحسب الحالة الفكريّة والأخلاقيّة 
للافراد. وفق ثلاثة أشكال: العرض المباشر النظري والعملي للحقيقة» 
والاستنهاض للمعترفين فكريًا بالحقيقة ولكنّهم واقعون في حبائل الشهوات» 
والمناقشات الجدليّة لرافضي الحقيقة: 

«قَالْقُلُوكُ ب الي لَهَا هم ads‏ ذعی LS kon,‏ ن لها الحَنُ عِلْمًا 

a À بو . وَآخَرُونَ يَعْتَرِفُونَ بالحق »لَك َم‎ ds AS ss 

His‏ عَنْ Vi cali‏ يُدْعَْنَ بِالمَوْعِظَةٍ الحَسَنَةٍ المُشْتَمِلَةٍ عَلَى 

A من الباطل. .. قَالدَعْوَةٌ بِهَدَيْنٍ‎ Rs الحقّ‎ Ê ÈS 

لِمَنْ قبل الحم وَمَنْ َم DEPAECE EC‏ 

وهكذاء من خلال اعتماد حرفيّة شاملة. لکن بعد إعادة وضعها ضمن 
رژية عقلانيّة» يتوصّل ابن تيمية إلى نوع من النفعيّة تطرد الشكك إلى خارج 
السلوكيّات الاجتماعيّة. وكما أشار هنري لاوست 5j «(Henri Laoust)‏ 
حرفيّة ابن تيمية أثرت بالتأكيد على العودة إلى النقاء الأوّلي الذي دعت إليه 
الوهابيّة» ولكنّ عقلانيّته ألهمت حركة الاصلاح المعتدلة في النصف الثاني 
من القرن العشرين» وهي تلهم اليوم عودة متصاعدة إلى الحرفيّة. 


۸ - الشك المنهجى. ابن خلدون: 
هو العلامة صاحب المقدّمة في التاریخ العالمي؛ التونسي من أصل 
آندلسي. عبد الرحمن بن خلدون (۱۳۳۲ - ۱8۰1م) الذي آنهی حياته وهو 


Laoust (Henri), Essai sur la doctrine d’Ibn Taymiya, Le Caire, 1939. )۳۱( 


۹۳ 


قاضي قضاة المالكيّة في Ti all‏ وقد أتاحت له الاخفاقات السياسيّة 
التي عاشهاء فرصة إبداع علم إناسةٍ عربي وفلسفة للتاریخ العربي الاسلامي. 
وفي سعیه إلى إرساء قضاء نزیه في مواجهة تراخي زمیله الحنفي القاهري؛ 
6 استدعی المنطق لتفسیر الشريعة» لکن دون الاضرار بيقين الوحي حين 
یکون واضحًا . 


«فاعلم أنّ القرآن نّل بلغة العرب وعلى أساليب بلاغتهم فكانوا كلهم 
يفهمونه ويعلمون معانيه في مفرداته وتراكيبه. وكان JE‏ جُملا جملا 
وآياتٍ ui‏ لبيان التوحيد والفروض LU‏ بحسب الوقائع. ومنها ما 
هو في العقائد الإيمانيّة» ومنها ما هو في أحكام الجوارح؛ ومنها ما 
يتقدّم ومنها ما يتأخّر ويكون ناسخًا له. وكان GEI‏ یا هو المبيّن لذلك 
كما قال تعالى: GB‏ لاس ما نرد él‏ [النحل: ۰]44 فكان التي ل 
يبن المُجمل ويميّز التاسخ من المنسوخ ويعرّفه أصحابه فعرفوه وعرفوا 
سبب نزول الآيات ومقتضی الحال منها منقولا عنه" (ص۹۰۵). 

«وسمّى هذه الأنواع كلّها من الكتاب متشابهّاء 659 على اتباعها فقال 
تعالي: D‏ ال رَد 46 الکتب ينه ER ac‏ هَن Lis À‏ وم 
Lu‏ رما يكم تأويلة: إل Gi‏ [آل عمران: ۷]» (ص۹۸۳). 

Lis‏ المتشابهات فلهم فيها عبارات. فقيل هي التي تفتقر إلى نظر 
وتفسير يصحح معناهاء لتعارضها مع آية أخرى أو مع العقل. فتخفی 
دلالتها وتشتبه » وعلی هذا قال ابن عباس : «المتشابه يُؤمن به ولا يُعمل 
بها. وقال محاهد وعکرمة: «کل Le‏ سوی آیات الأحکام والقصص 
متشابةٌ»» (ص۹۸4). 


Traduction Vincent Monteil, Discours sur l’histoire universelle, Coll. Unesco, 3 vol. Beyrouth, (FY) 
1968. 
إضافة من المترجم:‎ 
: انظر المصتف الأصليء في‎ 
ابن خلدون (أبو زید. وليّ الدين» عبد الرحمن بن محمّد)» دیوان المبتداً والخبر في تاريخ‎ 
العرب والبربر ومن عاصرهم من ذوي الشأن الأكبر» تحقيق: خليل شحادة دار الفكرء بيروت»‎ 


۸مم 


۹٤ 


«وقوله في الآية 2 À‏ الکتب»ه [آل عمران: ۷]+ أي: معظمه وغالبه» 
والمتشابه dif‏ وقد 33 إلى المحکم. ثم ذم المتبعين للمتشابه بالتأویل 
أو بحملها على معانٍ لا فهم منها في لسان العرب GA‏ خوطبنا cu‏ 
«وأمًا علوم الحدیث فهي كثيرة ومتنوَعة؛ EN‏ منها ما ینظر في ناسخه 
ومنسوخه؛ وذلك بما ثبت في شريعتنا من جواز النسخ ووقوعه Gb)‏ 
من الله بعباده وتخفيًا عنهم باعتبار مصالحهم التي JS‏ الله لهم بها". 
قال تعالی: ما کشخ ين ge‏ آز Ci‏ تأت جنر یبا آز des‏ 
[البقرة: .]٠١5‏ ومعرفة الناسخ والمنسوخ وان كان عامّا للقر آن 
والحدیث. إلا إِنّ الذي في القرآن منه اندرج في تفاسیره وبقي ما كان 
خاصّا بالحدیث راجمًا إلى علومه. فإذا تعارض الخبران A‏ والاثبات 
وتعذر الجمع بينهما ببعض التأويل mes‏ تقدم أحدهماء تعيّن أنّ المتأخّر 
ناسخ» ue)‏ ۰ - 4۱۰). 

ولکن كيف ی يتم الترجیح في ظل تعدّد الاختلافات في الرأي؟ یدعونا 

ابن خلدون إلى اعتماد المنطق . 

«وأمًا الجدال وهو معرفة آداب المناظرة التي تجري بين أهل المذاهب 
الفقهيّة وغیرهم. db‏ لمّا كان باب المناظرة ف في SN‏ والقبول متسعًاء 
وکل واحد من المتناظرين في الاستدلال و والجواب يرسل عنانه في 
الاحتجاج» ومنه ما يكون صوابًا ومنه ما يكون خطاًء فاحتاج الأئمّة إلى 
أن يضعوا آدابًا وأحكامًا يقف المتناظران عند حدودها في SN‏ والقبول 
وكيف يكون حال المستدلٌ والمجيب وحيث يسوّغ له أن يكون مستدلًا 
وكيف يكون مخصوصًا منقطعًا ومحل اعتراضه أو معارضته وأين يجب 
عليه السّتكوت ولخصمه الكلام والاستدلال. ولذلك قيل فيه: à]‏ معرفة 
بالقواعد من الحدود والآداب في الاستدلال التي يُتوصّل بها إلى حفظ 
رأي وهدمه. سواء كان ذلك الرّأي من الفقه أو غیره» (ص۹۵۹). 


ولكن: 
EN‏ صناعة المنطق... لملابستها للعلوم الفلسفيّة المباينة للعقائد 
Le Hi‏ بالجملة. فكانت مهجورةً عندهم لذلك» (ص۹۷۹). 


4° 


ومن هناء dj‏ المتبعين للمتشابهات بالتأويل Li‏ یقصدون. 


«الفتنة التي هي الشترك أو اللّبس على المومنین أو قصدا لتأویلها بما 

يشتهونه فیقندون به في بدعتهم» لکن الله آخبر سبحانه بأته استأثر 

بتأویلها ولا يعلمه الا هو» (ص1۰۱). 

لذلك» وبدافع الحكمة والالتزام» فان أحكام الله. 

«كان السّلف بستخرجونها من تلك الأدلة على اختلاف فيما بينهم . ولا 

بد من وقوعه ضرورةّ. فإنَ الأدلّة غالبها من التصوص وهي بلغة العرب 

وفي اقتضاءات آلفاظها لکثیر من معانيها وخصوصًا الأحكام الشرعيّة 

اختلاف بينهم معروف. . وأيضًا EU‏ مختلفة الطرق في il‏ © وتتعارض 

في الأكثر أحكامهاء فتحتاج إلى الترجيح وهو مختلف أيضًا . فالأدلّة من 

غير التصوص مختلف فيهاء وأيضًا فالوقائع المتحددة لا توفى بها 

التصوص. وما كان منها غير ظاهر في النصوص فیحمل على المنصوص 

لمشابهة بينهماء وهذه کلها هرت للخلاف ضروريّة الوقوع. ومن هنا 

وقع الخلاف بين السلف والأئمّة من بعدهم» (ص۳۱٩‏ - ۹۳۲). 

وفي مواجهة الوحي» يظل ابن خلدون (عن یمان حقيقي ۰ LE ei‏ من 
المشاكل؟) GE‏ وإيمائيًا : 

«لأنّ الایمان بالغيب أبلغ في الثناء... [و] التأويل فيها غير معلوم 

للبشر... وان جاءنا من عند الله فوّضنا علمه إليه ولا نشغل أنفسنا 

بمدلول نلتمسه» (ص۹۸۵). 

وهکذا يُظهر ابن ن خلدون حدود علم الکلام؛ Lis‏ یععلق 
بصفات الله التي ينفي عنها کل تشبيه (ص ۹۷۳ وما یلیها). 

وإذ يؤكّد أن الشريعة يجب أن تقود الانسان إلى السعادة من خلال 
تحقيق السلم الاجتماعي» dB‏ ابن خلدون يُرسي بذلك piles‏ علم اجتماع 


4 إصلاح أم تحديث. الشيخ محمّد عبده وصفا باشا: 
بتحقيقهاء كما يُكتب أحياناء لنوع من «الاعتزال الجدید» وإعادة 


لل 


تقدیم فكرة النظام الموضوعي الذي آنشاه إله بحترم متطلّبات العقل» 5 
الحركة السلفيّة (وخاصة الشيخ, محمد ۱۸۶٩۹ col‏ - ۱۹۰۵م) زر تمیق 
لمعطیات الأساسيّة ذات الأصل الالهي والمتعلّقة بالوحي وبالعالم والتنظيم 
الاجتماعي والسلوك البشري؛ عن القواعد المستنبطة بالعقل والمتعلقة 
بالصياغة الظرفيّة لتلك المعطیات والتی يُمكن بالتالی أن LG Jid‏ للمنفعة 
لعامّة (المصلحة) من قبل السلطة. من أجل مکافحة فساد السلوکیّات وعدم 
حترام المقاییس السابقة. 


وهذا الموقف خجول إلى حد NL‏ بعض أهل ES‏ سبق أن 
عترفوا منذ زمن طويل بأنّه إذا كان لا يمكن : نسخ القول الإلهيء ob‏ ما 
أنشأه من أحكام یمکن إعادة صیاغته. وقد aie‏ هذه المسألة مقلقة بما 
يكفي لكي يتم تناولها في تلخيص مثل كتاب «الورقات» للجويني (المذكور 
أعلاه) . 

وقد كان أحد المسالك الرئيسة التي توختها الحركة السلفيّة هي البحث 
في الموروث الهائل من الآراء الصادرة خلال مسار التاريخ الإسلامي» عن 
حلول ملائمة للأوضاع الراهنة (ولو بالتعسّف قلیلا على النص أو على الفكر 
إذا لزم الأمر) وترتيبها ضمن مدوّنة تشريع رسميّة» مع حظر ما عداها من 
الحلول الأخرى. ويعترف الشيخ عبده بأنّ الصراعات السياسيّة أثرت في 
صياغة العقيدة والطقوس - إن لم يكن وضعها ‏ خلال القرون الأولى من 
الإسلام. 

وانطلاقًا ن جاب الرؤية «se I‏ يقترح صياغة متناغمة: الدين» في 
أعمق جوهره یعرف في المقام الأوّل عن طريق الحدس: «الدّين 38 حاسّة 
Lu‏ لكشف ما تبه على العقل من ES‏ السعادات. وّالعقل هُوَ صَاحب 
اسلا في معرفة db‏ الحاسّة وتصريفها فیما مُيْحَّت لأجله والاذعان لما 
DS‏ له من معتقدات وحدود أعمال». لکن «الحوادث» البشرية تمکنت من 
إثارة تناقضات خارجيّة عارضة فى تلك المعتقدات والأعمال» بحیث ظلّت 
بعض الأمور غير مفهومة في ما جاء به الأنبياء. 

ومن هنا بروز ضرورة مزدوجة عند المسلمین في اعتماد التسامح (وهو 
احترام التنوّع الفقهي حین نکون في موضع شكڭ)» واعتماد العقل» وهو أداة 
منحها الله للبشر كي ينفواء ما آمکنهم ذلك هذا الشك: 


۹۷ 


انا على العقل بعد Gti‏ برسالة نبي أن يُصدق بجمیع ما AE‏ پو 
وَإِنِ لم يسْتطع dre‏ إلى که بعضه والتفوذ إلى حَقِيقَته ولا يقُضي 
auf lé‏ بقبُول مَا هُوَ من باب المُحال المُوَدَي إِلَى مثل الجمع بين 
النقيضين أو بين الضذین في مَوْضُوع وَاحِدٍ في Of‏ وَاحِدٍء Gé‏ ذلك مما 
تنه النبوّات عَن أن تأتي به . ٿان جاء ما past‏ ظاهره دك في شَيْء ما 
الوّارد فیها؛ وجب على العقل أن يقد sf‏ الظاهِر غير مُرَادٍ وّله الخِيّار 
بعد ذلك في الأول مسترشدًا Lg‏ جا على لِسَان من 555 المََُابه 
في كلامه» وفي الَفُويض إلى الله في علمه؛ وفي سنا من الَّاجِينَ من 
أخذ بِالأَوَلِء وَمِنْهُم من آخذ بالثاني اين" 


وبهذا يتآلف الدين الهادف إلى الحياة الآخرة 3850 المیرّان الذي تُورّن 
به JS‏ عند التناصف!. والعلم؛ Ji si‏ الذي po‏ العمل والفكر في 
العالم الملموس؛ إذ «العقل هو صاحب المُلْطَّان في معرقة تلک الحاسّة 
وتصريفها فیمّا مُنحت لأجله والاذعان لما LES‏ له Le‏ مُعتقداتٍ وحدود 
آعمال... 345 الذي ینظر في آدلتها ليصل Gi‏ إلى مَعْرفَتها وَأَنّهَا ية من 
قبل الله . 

لذلكء فان على العقل أن يحسم أمره في حالة وجود نزاع بين تنوّع 
الأحادیث» مع مراعاة الحدود التي يفرضها الوحي. إلا إن هذه الإرادة في 
استنباط أكثر الحلول Loue‏ وتوافقًا مع ا - أي : الموازنة والترجيح 
ورفض الاختلافات - لا تستند کلیّا على الآليّات الأكثر تطوّرًا لأصول الفقه 
ومع ذلك» فهي تميل إلى محاربة التقليد الجامد» والتمييز بين المعيش 
(الموروث الفقهي المحلي؛ والأعراف) المغالّى في تقديسه كما تری؛ والنقاء 
التشريعي الحقيقي للاسلام. وهکذا دعت الحركة السلفيّة إلى ضرورة توحید 


Cheikh Mohammed Abdou, Risûlat al-tawh'id, trad. sous le titre Exposé de la religion (TF) 
musulmane par B. Michel et le cheikh Moustapha Abdel Razik, Paris, 1925, Geuthner; 
réimpression anastatique, 1965, p. 88. 
إضافة من المتر. جم:‎ 
: انظر المصتف الاصلي» في‎ 
AO ge ۰۱۹۹۵ عبده (محمّد): رسالة التوحید» دار الکتاب العربي؛ بیروت‎ 
Jomier (Jacques), Le commentaire coranique du Manûr. Tendances modernes de l'exégèse ( £) 
coranique en 1gypte, Paris, 1954, Maisonneuve et Larose. 


۹۸ 


المذاهب والفرّق» ولو نسبيًا على الأقلّ. فاستخدام الاختلاف على المدی 
الطويل» هو ما سيؤدي إلى تقلصه. 

وبعیدّا عن هذا الاجراء الذي يبدو us‏ آکثر منه فقهيّاء وضعت آمال 
كبيرة في حصول تجدید اجتماعي وتکییف للإسلام من خلال علم الأصول» 
وکان هذا هو مسعی صفا باشاء في کتابه «دراسة في نظريّة الشريعة 
الاسلاميّة 27 , 

وقد كان صفا باشا رجلا مهمًا؛ ]3 تقلد منصب :وزير الأشغال العامَة 
ووزیر الشژون الخارجيّة» كما كان مؤسّس الجامعة الامبراطورية العثمانية في 
عام -pYAVo‏ | 

ولکته كان مسيحيًا ومتشبّعًا بالثقافة الغربيّة» وهذا ما آبقاه على هامش 
الإسلام. كما دفعه جهله باللغة العربيّة إلى أن يضع كتابه ‏ كما سيق 
لمورادجیا دي آهسون ®(Mouradgea d'Ohsson)‏ _ باللغة الفرنسيّة. وقد كان 
الهدف منه مطبوغا بقوّة بطابع عصره وشخصیته» فقد آراد وَضْل الإمبراطوريّة 
العثمانيّة المتهاوية بالعالم الحدیث وبالمحفل الأوروبّي» والحدّ من مآسي 
السکان المسلمین الخاضعین للتفوذ الغربي من خلال اظهار مدی تطابق 
متطلباتهم الأخلاقيّة والمعنويّة مع القوانین التي وضعتها الهيمنة الأجنبيّة. 


Savvas Pacha, stude sur la théorie du droit musulman, 2 vol., Paris, 1892, Marchal et (5)‏ 
Billard.‏ 
إضافة من المترجم : 
يرد اسم صاحب المصتّف في بعض المصادر الغربيّة على أنّه (سواس باشا «(Savvas Pacha‏ بینما 
يرد في المصادر التركيّة (سفا باشا). ویبدو bi‏ اسمه الحقيقي هو (صفا باشا) لأن الاتراك لا یتلفظون 
حرف الصاد ویقلبونه سنا LS‏ لا ینطقون حرف الواو ویقلبونه الی حرف (۷). وقد کان صفا باشا 
Us‏ في العصر العثماني وناظرًا (وزيرًا) للأمور الخارجيّة ومراسلاً لعدد من الجمعیّات والمجلات 
العلميّة في أوروبّاء وقد سافر إلى باريس بعد فصله من الخدمةء وتوئي فيها عام ۱۹۰۱م. 
(#) إضافة من المترجم : 
هو : أغناطيوس مرادجيا دي أوهسون Ugnatius Mouradgea d'Ohsson)‏ : من أصل أرمني» 
ولد في القسطنطينية في عام ٠174م‏ وعمل سفيرًا لدولة السويد في العاصمة العثمانت؛ ووضع كتابًا في 
التاريخ العام للامبراطوريّة Seal‏ 
انظر كتابه بالفرنسية : 
Mouradgea d'Ohsson (Ignatius), Tableau général de l'empire Othoman, divisé en deux parties, dont‏ 
l’une comprend la Législation Mahométane: l’autre, l'Histoire de l'Empire Othoman. Dédié au roi‏ 
de Suède, Paris, de l'imprimerie de Monsieur, 1787-1790 (IV tomes).‏ 


باللغة الفرنسيّة في أربعة مجلدات» وتوفي في فرنسا عام ۰2۱۸۰۷ 


۹۹ 


ولهذا الهدف. فان «أسلمة القانون الحدیث [یتحمّظ صفا باشا على 
قانون الأحوال الشخصیّة» «الذي لا يُمس»] هي الطریق الوحيدة المودية 
إلى... قبول صریح ومندفع للحضارة الأوروبيّة من قبل الاسلام وبالتالي إلى 
اتفاق صادقٍ وثابتٍ بين العنصرين الأكثر أهميّة للبشريّة: المسلمون 
ir dits‏ 7« الذين تفصل بینهم حالیّا «هُوّة سحیقة». وفي ما یتجاوز 
التعایش الديني» فان الأهداف السياسيّة هنا واضحة. وهي تبدو لنا الیوم 
على قدر من النضج. 

Vas‏ من الاقتصار - كما فعلت في الغالب السلفيّة الإصلاحيّة ‏ على 
القيام ب بخیارات من بين الآراء والمقاییس التي سبق وضعهاء و«العودة إلى 
السلف» ou‏ عن مبرّرات وأحكام للأفعال الجديدة» يعلن صفا باشا أن 
«مرونة» الشريعة الإسلاميّة التي لا مثيل لها يجب أن تسمح بأسلمة تدريجية 
للقوانين الغربيّة» كما كان الشأن خلال الفتوحات الإسلاميّة الكبرى مع 
العديد من القوانين المحليّة أو بعض المؤسّسات البيزنطيّة . 


ويستشهد بالديناميّة الداخليّة لمن منهج" الشريعة الإسلاميّة؛ باعتباره 
«منطقًا وو اه نت سار سوه ور D tira‏ 
ويدعو إلى تنظيم الآليّات القانونيّة والفكريّة التي أدّت إلى تنق الأحكام 
الأصليّة التي لا يمسّها التغيير في الأصل (الوحي الالهي. وأفعال الرسول 
وأقواله) إِمّا عن طريق تأويل مختلف للمصادرء أو تطبيق مختلف للقواعد» 
أو استنتاج قواعد مختلفة. 


لذا. «فلن یکون شي أسهل - نظرّا لوفرة مصادر الشريعة الاسلاميّة - 
من أسلمة (كذا) جميع الحقائق» وإرسائها على أسس أرثوذكسيّة مطلقة 


۰۳/۲ نفس المصدر السابق‎ (NU 

(۳۷) وهذه الطريقة غير معروفة إلا قليلاً على أيّامه . فقد جمع صفا باشا بعض العلماء الفقهاء 
(أحمد أفندي الداغستاني» فیلیکوس يانكو أفندي» محمّد نوري أفندي الكوتاهي) وطلب منهم ترجمة 
بعض الأعمال الأخيرة في أصول الفقه إلى التركيّة . وقد أنشأ في الجامعة الإمبراطورية كرسي «نظريّة 
الشريعة الإسلاميّة» (كذا) . وفي الواقع» فقد استمد كتابه بشكل رئيس من كتابين في أصول الفقه 
الحنفي غالبًا ما يستخدمان في تعليم طلبة المدارس : «المرقاة؟ (متن) و«المرآة» (تعليق)» وهما من 
تأليف الملا خسرف» مستشار السلطان محمّد الثاني» و«مجامع الحق؛ لأبي سعيد محمد الخادمي (ت 
حوالي ۱۲۰ه) اكد شير أرقن إلى اا كنا كناب لجر a mn‏ پوس 
البزدوي (ت4۸۱ه) في أصول الفقه . 


وجعلها JE‏ لا مقبولة نحسب. ولکن إلزاميّة أيضًا للضمیر الإسلامي»“؛ 
فاتحدیث الشریعة لن يتكفّل به اللعب على «الاختلافات في الرأي» 
فحسب. ولکن أيضًا الاختلاف في طرائق الانجاز. 


وسیکون علم أصول الدین قادرًا على حل التعارض بين «المبدأين» 
الاسلامیّین المتناقضين والمتكاملين في of‏ والقادرين على إرضاء الحساسيّة 
الدينيّة: نظريّة الضرورة السلبيّة القائمة على الخضوع للحتميّة؛ ونظرية التقدّم 
النشطة؛ التي يجب بمقتضاها أن يستدمج الاسلام JS‏ «علم» يمكنه تخفيف 
المخاوف الناتجة عن الاختلاف في الأحكام الشرعيّة EN)‏ الضرورات 
المطلقة تشكّل أعذارًا قانونيّة) Les‏ للظروف الحادثة. ومن هناء db‏ علم 
الأصول سیساعد. بحدّه من عدد تلك الاختلافات أو تبريرهاء على التقليل 
من غموضها. 

فعلم الأصول يهدف بالتالي إلى الحدّ من صياغة مقاييس جديدة» أكثر 
منه صياغة أحكام أكثر تلاؤمًا (مباحة) مع المؤسّسات أو المقاييس التي 
تقدّمها التشريعات الغربيّة أو التي يحظرها الاسلام حتّی الآن. ومع ذلك» 
إذا كان التراخي الحاد يولّد الشلت. فاّه يدمّر طمأنينة الروح التي هي مصدر 
سعادة الدنياء ويولّد الخشية من عقاب الآخرة» ولذلك يتم اعتماد Lei‏ 
لحلول صرامة والتي تمکن من تجئّب أي صعوبات لاحقة. وذلك بفضل 
«أدلّة» تكشف وجود أو غياب الأحكام (الحلال والحرام» وما بینهما) في 
لأفعال والعلاقات والأشياء. 

وتكون هذه الأدلّة اما شرعيّة (صريحة وواضحة أو ناتجة مباشرة عن 
لمصادر الأربعة الأساسيّة: القرآن» والسْتّف والإجماع» وقياس أئمّة 
لمذاهب) أو مستنبطت وتمثل الأدلّة المستنبطة طريقة للترجیح تهدف إلى 
إزالة الشك . 


ویعرض صفا باشا &e‏ عشر دلیلا في مواضع متفرّقة من کتابه» لكنّها 
تنقسم إلى ثلاث مجموعات مستقطبة . تتضمّن المجموعة الأولى «الادلة». أو 
على نحو آدق القراتن التي تفرضها بشکل طبيعي BUS‏ الحياة الاجتماعيّة 


۰۲۷/۱ نفس المصدر السابق‎ (A) 


ومدتها وضروراتها: فهي موجّجهة حسب الزمن. ویکون ذلك اما لتجدید 
وضع سابق: العُرْف» والاستصحاب (الحکم بثبوت ri‏ في الزمان الثاني 
بناءً على أنه كان QU‏ في الزمان الأوّل؛ کالغیاب على سبیل المثال)؛ 
وترجيح الحالة الأصليّة للأشياء (على سبيل المثال الطهارة»؛ أو التکیّف 
وجوبًا مع الحالة الراهنة: ترجيح الوضع الحالي للأشياء (إذا کنا. على 
عكس الحالة السابقة» نجهل الحالة السابقة» فإنّنا نحكم بثبوت الأمر في 
الماضي بناءً على ثبوته في الحاضر). إذ تعكس القواعد العامّة الأوضاع 
الطبيعيّة» والضرورات تُبيح المحظورات. 


أمَا المجموعة الثانية» فتستقطب العمليّات الفكريّة التي يتأرجح فيها 
العقل بين ELU‏ والبداهة؛ فيكون بعضها هادفًا إلى الحدّ الفوري من عدم 
اليقين: التمسّك بالبداهة وفقًا للحسّ السلیم» واعتماد الحلّ الأصعب لتجتب 
أي خطأ؛ أي: الاحتباط. أو العكسء. بصرف النظر عن أي مفهوم 
أخلاقي» استخدام ie‏ 

Li‏ الأخرى» فتتطلب على العکس من ذلك» تقديرًا مسبقًا: البحث 
(التحرّي) من قبل كل واحد عن توجه أفعاله وفق ما جاء به الوحي وبحسب 
النيّة؛ أي: إضفاء الشرعيّة على القاعدة العصيّة على الترجيح أو «تليينها»» 
وشهادة القلب. 

وأخیرّا» تستقطب المجموعة الثالثة» قیاسّا بالوحي والمصادر الشرعيّة 
taste)‏ من تاسیة A‏ الشویعات ما قبل le ho‏ الم نکن مسوعة 
(ولا سيّما التشريعات التوراتيّة لإبراهيم وموسى)ء ومن جهة أخرى عمل 
الصحابة (آفعالا وأقوالا) أو عمل تابعيهم. 

وبتسلّحه بهذه الترسانة من المفاهيم المتعارضة والمتکاملة» يرى صفا 
باشا bi‏ کل إنسان کف يُمكنه» وفقًا لما ورد في المصطلحات الدقيقة 
للقرآن والحدیث UD‏ إثبات صحَة الآراء الفقهيّة التي يُدلي بها كلّما طُلب 
منه الكشف عن قضيّة أو إصدار حکم؛ ۰ آو القبول برجاحة الآراء الشرعيّة 
التي يصدرها فقهاء آخرون»”*". وبهذا يُسمح مرّة أخرى رسميًا بالاجتهاد 


)4( نفس المصدر السابق OV/Y‏ 
هس بی 


«الخاص» الفردي لتسوية الخلافات بين الفقهاء السابقین أو لملء غیاب حکم 
سابق في الحالات القديمة» أو أحكام الحالات. والمواد التي لم يسبق أن 
وُجدت في العالم «المادّي والأخلاقي الاسلامي". وبالتالي في عدد كبير جدًا 
من الحالات . 


یقع موقف صفا باشا في أقصى حدود الحدائة؛ أي: في الطلیعة؛ قياسًا 
برجال السياسة الأكثر شغفا بالغرب» مثل محمود الثانی وتنظیماته فى تركياء 
25545 علن ARE‏ ف یر وخير این À UE‏ شسود ufr‏ تسین ان 
في الهند. ولكنّ هؤلاء کانوا جميعًا في مواجهة الاصلاحیّین الدينيين 
لمعتدلين مثل محمّد عبده في مصر» والكواكبي والقاسمي في سورياء 
وصدر الدين في روسيا. 

ويُبشّر صفا باشا بالفعل» على الرغم من تأكيداته المتكرّرة على احترامه 
لاسلام. بعلمانية على شاكلة كمال أتاتورك أكثر منه بإصلاحيّة قانونيّة Leg‏ 
جتماعيًا على شاكلة حليم ثابت. وبلعبه على الاختلافات في المنهج وفي 
لمضمون بين المذاهب» سعى إلى استنباط منهج منطقي ge‏ يُمكن 
تطبيقه عقلانیّا من خلال تطوّع فرداني» لكنّه يتناسى المقاومة الاجتماعيّة 
Eu‏ التي لن نتمکن سوى الثورة الكماليّة من كسرهاء JS‏ جهده المنهجي 
۳ يُبسَط Le‏ الابتذال البنى العلميّة لأصول الفقه). على الأقلّ ظاهريًاء 


بلا جدوی""*. 
ومع ذلك» فقد كان معظم الاصلاحیّین بای اعادة 3۳ باب 
«الاجتهاد» في مجال وضع القوانین. ولکن بما آنهم کانوا متهيّبين أكثر من 


: أثارت جدلاً شائقًا . فقد انتقدها غولدزیهر انظر‎ (£+) 
Goldziher, in Byzantinische Zeitschrift, II, 15, 1893, .م‎ 176 et IT, 2, 1893, p. 319. 
: وتطلبت جوايًا من صفا باشاء انظر‎ 
Savvas Pacha, Le droit musulman expliqué, Paris, 1896, Marchal et Billard. 
: واستثارت نقدًا من سنوك هورغرونج» انظر‎ 
Snouck Hurgronje (Christiaan), Le droit musulman, Batavia, 1896, trad. Franç. Van Gennep, in 
Revue de l'Histoire des religions, t. XXXVII, 1898, p. 1-22 et 174-203. 
لينتهي الأمره من خلال رد الفعل إلى نظريّة الشريعة الإسلاميّة الجامدة بسیب قدسيّتها عند‎ 
: إدوارد لامبرت» انظر‎ 
Lambert (idouard). studes de droit commun législatif. Introduction. La fonction du droit civil com- 
paré, Paris, 1903. 


ef 


للازم» فقد اقتصروا في الغالب على الدعوة إلى الاختیار من بين الحلول 
لقديمة التي سبق أن وضعها كبار الفقهاء في العصر الكلاسيكي أو 
تلاميذهم» وأكثرها ES‏ نسبيًا مع العصر الحالي (انظر: الجدل حول الفائدة 
لبنكيّة» والصکوك)» فيما كان الحدائيّون ST‏ راديكاليّة وطالبوا بتطبيق 
لطرائق المنهجيّة التي استخدمها الفقهاء القدامى في استنباط حلولهم 
لموافقة للقرآن. 
وقد تمَّ إسقاط هذا العداء الأيديولوجي في الواقع على حالة الإسلام 
لسوسيولوجيّة التقليديّة. وباستثناء تركيا واتحاد الجمهوريّات الاشتراكية 
لسوفيتيّة» فان المدوّنات الحادثة منذ عام ١197م‏ فيما یتعلّق بالمسائل التي 
تعتبر «مقدّسة»؛ أي: الأحوال الشخصيّة والمواريث» قامت ببساطة بفرض 
حد الحلول (المرنة نسبیّا في العموم) التي يُقدّمها المذهب السائد بما لا 
يتعارض مع السلوك الدارج عند السكان. 
١‏ لقد انتصرت الروح الإصلاحيّة المعتدلة. وعلى العكس من ذلك» 
تمكنت الروح الحداثيّة من فرض نفسها ‏ في الغالب من خلال «استنساخ» 


الغرب أكثر من العودة إلى علم الأصول الكلاسيكي ‏ في التشريعات المتعلقة 
بالمسائل التجاريّة والجنائيّة» وأحيانًا العقاريّة. 


۰ - مأزق المسلمين الهنود: التركيز أو الخصوصيّة. الشيخ أحمد 
السرهندی. شاه cs‏ الله » الفاروقی : 

حظي دور الاختلاف بتقدیر مختلف من قبل المسلمین الهنود. لقد 
تجاوزوه في البداية؛ إذ کانوا لا یریدون تطویر الاسلام بقدر ما کانوا یسعون 
إلى ترکیزه في JB‏ ضغط شدید داخل A‏ ذي حضارة غير إسلاميّة وأغلبيّة 
غیر مسلمة. 

ومنذ القرن الثامن عشرء أدرك الشیخ أحمد السرهندي ۴ تمام الإدراك 


Chaykh Ahmad Sirhindi, Maktäbât, Lucknow, 1877. (£ \) 

إضافة من المترجم : 

انظر المصتف في نسخته العربيّة» في : 

السرهندي (أحمد)ء المکتوبات الربانيّة » دار الکتب العلميّة» بیروت؛ ۲۰۰۵م۰ 
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ما تمثله الهندوسيّة والتقنیات الصوفيّة للیوغا من خطر على وحدة الاسلام. 
وقد سعی إلى سد الفجوة بين الصوفيّة والتفسیر الحرفي للشريعة» من جهة 
أولى من خلال فصله الحاسم بين الاسلام والکفر: ومن ناحية أخرى من 
خلال تمییزه بين جانب «خارجي» معلن بوضوح في القرآن ls‏ هو مجال 
الدراسات الفقهيّة التقليديّة. وعلم الکلام العقلاني. ۰ . إلخ؛ وجانب 
«واقعي" یتمثل في المواضع التي تتسم بالغموض وتحتمل معاني باطنيّة. 

وهذا التکامل بين الديناميّة الشكليّة للنصٌ والدفع الداخلي للتصوّف هو 
ما یُشکل 555 الاسلام؛ إذ هو یضیق ویتصلب في فترات الانحطاط كما 
یمکنه أن یکون آکثر تسامخا في فترات المجد من خلال اللعب على 
التناقضات الداخليّة للتصورات ووجهات النظر والصیاغات. 


وفي القرن الموالي» سیقوم شاه ولي الله من خلال التجربة» بالفصل 
بين الشريعة المنژّلة والسلوکیّات؛ أي: الفصل بين الشريعة والطرائق 
والممیّزات الخاصّة JR‏ بلد. فاذا كانت المبادی العامّة للقرآن والسّنَّةَ توقر 
طريقة حياة صالحة للبشريّة جمعاء فان فروع الشريعة تحتکم إلى العقل 
البشري ویمکن Gb‏ 

فالحقيقة إنما تکمن فى طيّات التفسیرات المتطرّفة التی قدّمها الفقهاء: 
فالحد من الشك يتم عن طرق التوفيق بين المتعارضات التو إلى الوسط 
وذلك بفضل منطق تصالحی قادر على التقليل من الخلافات بين الصوفيّة 
cales‏ الکلاع: رین المختزلة والأشاعرة» وخاضة بين العذاهب الأربغة. 

فمثل هذه التوافقات» المستندة إلى آکثر المفاهیم قبولا عند مختلف 
مدارس الفكرء كان يمكن توجيههاء وفقّا لشاه ولي الله من قبل الخلافة 
(التي مقلت طویلا ui‏ مسلمي الهند الذين یمتلون شتات الأمّة) المتميّزة 
بطبيعة مزدوجة: باطنيّة» Jess‏ في السلطة التوجيهيّة للعلماء» والعقلانيين» 


CET)‏ من بين المصتفات الكثيرة لشاه ولي الله نذكر: 
المصفى» لاهورء بإشراف: he‏ الله البالغة» كراتشي» 41987 عقد الجيد في أحكام الاجتهاد 
والتقليد. ترجمه إلى الانكليزية : داود ربّارء انظر: 
al-jîd fî ah'kâm al-ijtihûd wa’l-taglid, trad. anglaise par 12*30 Rabbar in‏ 4و Shah Wali-Ulläh,‏ 
Muslim World, 1955, p. 347‏ 


والفقهاءی والصوفيّة؛ وظاهريّة: وتتمقل في سلطة التدبیر والادارة ومهمة 
لذود عن الشريعة ضد الكفر. 

وهكذا كانت إعادة فتح الاجتهاد تعني في المقام الأوّل» بالتسبة 
للاسلام الهندي تقليص الاختلافات بالدقاع عن النفس والتوخد بدلا من 
لتمدّد والتطور. وستتمٌ استعادة الجانب الأول في القرن العشرین» من قبل 
بي الکلام آزاد ونظریّته في الخلافة الموجَهة نحو الترگز الداخلي والصراع 
ee‏ 7 5 

Li‏ الجانب الثاني فسیسود بداية من القرن العشرین مع المعتزلة الجدد 
أمثال سيّد آحمد خان» ومع اعادة البناء الحيوي للإسلام عند محمّد إقبال 
لذي دافع عن مفهوم ديناميكي للتفسیر القراني؛ وعن استخدام مدونة 
لحديث عن طریق الترجیح بالاستحسان حسب الاحتیاجات الطارئة» وعن 
لاعتراف بوجود خصائص للأمّة لا باعتبارها وحدة ثابتة؛ بل باعتبارها نوعًا 


من عصبة أمم تبث مبادی ذات قيمة FPS‏ 


وهذا ما يسود Be‏ مع 

كمال فاروقي الذي یحتفظ في منهجيّته الأصوليّة» بدور کبیر 
1 م0 

للا ختلاف 


فقد استعاد الفاروقي التمييز الذي قام به شاه وليّ الله والسلفيّة بين 


الشريعة الإليقة الثابتة» والفقه بما هو تطبيق محتمل للقواعد في علاقة 
بالحالات الاجتماعيّة. فالاختلاف لا يشل مفهومًا يستند إلى العداء 


والنزاع؛ بل هو لا يتضمّن سوی فكرة «التباين». والآراء المتباينة» بتعاقبها 
في الزمان والمكاذة ١‏ لا تعارض بعضها البعض في قطبین متناقضین؛ بل 
pla‏ حسپ حركة ته تتضمّن آطروحة ونقیضها ۰ ثم التوليف بينهماء وهذا 


Abû’l-Kalãm Azad, Khutbât, 1944, ( 4) 

Iqbal (Mohammed), Reconstruire la pensée religieuse de l'islam, trad. par F. (££) 
Meyerjovitch, Paris, 1965, Maisonneuve. 

إضافة من المترجم: 

انظر الترجمة العربية: في : 

إقبال (محمّد)» تجديد الفكر الديني في الإسلام» ترجمة: محمّد يوسف عدسء دار الكتاب 

.م5١١١ المصري» القاهرة؛ دار الكتاب اللبناني» بيروت»‎ 
Faruki (Kemal A.). Islamic Constitution, 1952: ljmä and the gate of ijtihûd, Karachi, (£0) 
1962, Pakistan Publishing House. 


التولیف نفسه یغدو أطروحة تکون منطلق الحركة الثلائيّة من جديدء Das‏ 
جرّا. 

وعلی سبیل المثال. فإِنْ الاجتهاد» وهو جهد یبذله رجال مختضّون 
حول جماع سائد. قد يُولّد اختلافًا يُمكنه بناء (جماع آخر قد یکون بدوره 
مولدًا لخلاف جديد في إطار زماني ومكاني آخر. . . إلخ. ويُوسَع الفاروقي 
مفهوم الاختلاف إلى Le‏ كبير» ليُطبّقه على مجالات تتجاوز مجال الفقه 
لتشمل مجالي علم الكلام والأخلاق. 

كما يُميّز الفاروقي بين خمسة أنواع من الاختلاف: 

آولها. اختلاف الرأي: آي: الاستدلال الشخصي. وبالتالي فهو يختلف 
عن الرأي الذي تُعرب عنه العاطفة (الهوی) كما عن الرأي الذي یکشفه 
اجتهاد نخبة ما تزال أقليّة. 

وثانيها: اختلاف الاجتهاد: وهو الاختلاف الذي تم تدارسه بكثرة في 
الأدب الكلاسيکي. والمتمئّل في الاختلافات بين المذاهب أو علماء نفس 
المذهب بخصوص الوحي القرآني أو EN‏ النبويّة. .. إلخ. 

وثالثها: اختلاف الشريعة» وهو يتعلّق بتميّز الإسلام عن الأديان 
الأخرى. 

ورابعها: الاختلاف المطلق. وهو التعارض الكامل بين الإيمان بالله 
الواحد والكفر أو «الشرك». 

وأخيرًا: الاختلاف الخفی. وهو النفاق؛ أي: الكفر الذي لا يكشف 

والفئتان الأولى والثانية داخليّتان في الإسلام» والثالثة والرابعة 
خارجیتان عنه. Li‏ الأخيرة» فهي مشتركة بين المسلمين وغير المسلمين. 

وهكذاء db‏ الاختلاف يكتسب في المجتمع الإسلامي مهمّة رئيسة» 
وهي قوويك الفرد والمجتمع بحرية لسبية في الفعل. وهذه الحرية هي ما 
يسمح لهم بالعيش والتطوّر دون ضيق» ودون أن يصابوا بالشّلل بسبب أغلال 
النصوص والطقوس والأعراف. 
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وبالنسبة للفرد. فإنَ الاختلاف یمنح الکرامة الاجتماعيّة والحريّة 
الدينيّة» فهو یمنح الکرامة الاجتماعيّة من خلال الاعتراف بملكة التفکیر؛ إذ 
طالما لا يكون الإيمان موضع شكٌء فانه يُمكن التعبير عن الآراء بحريّة في 
تفسير الجزء «البشري» (أي: التاريخي» الحادث) من الشريعة» وبالتالي في 
سلوك المجتمع . 

ويعتقد الفاروقي أن الإسلام یُشکل نظامًا اجتماعيًا ودينيًا ذي جوهر 
ديمقراطي يضمن فيه الاختلاف للفرد دورًا فاعلا. وفي الواقع 66 الفاروقي 
ينتصر لاجتهاد الرأي؛ “el‏ للإدراك الشخصي للخير والشر الذي يضمن 
التطوّر القويم للاستدلال؛ وينتصر للإجماع الذي يُمارس في «وحدة 
الجامع»؛ أي: داخل المجمع الانتخابي. 

ومن خلال التمثیل النسبي يُذكّر الاختلاف باختلاف الآراء عند 
الولايات القضائيّة الأنكلوسكسونيّة وما يُثيره من إمكانيّة اجتراح Je‏ جديد 
في المستقبل. أمَا في اللحظة الراهنة» فان القرار يجب أن ينجم عن إرادة 
الأغلبيّة» ومن هنا الحاجة إلى «مجمع أيدي و لوجي" ينظم الخلافات والشكوك 
بشأن الآداب» والأمن» والنظام العامَ؛ أي: المجالات التي لا ينبغي فيها 
للاختلاف الفردي أن يُعيق الحياة الاجتماعيّة. 

وعلى العكس من ذلك» يجب Vi‏ ثعرقل الحياة الاجتماغيّة هذا 
الاختلاف في مسائل الاعتقاد الفردي والأحوال الشخصيّة؛ فالقرآن الكريم 
يوفر الحدّ الأدنى الضروري من الاعتقاد؛ إذ هو المُرْقَانَ: أي: المعيار غير 
الملموس للسلوك الفردي والجماعي. أمّا في ما يتجاوز ذلك» فيجوز 
ممارسة الاسترحام؛ أي: اختيار «الأكثر فائدة ورحمة» من «الامکانیّات 
المتنوّعة» . 

وهذا المفهوم» الذي يهدف إلى تجاوز المفاهيم الأكثر تقليدية والمجرّأة 
للاستحسان والاستصلاح والاستصحاب. يُؤكّده القرآن الذي يلح على 
اتصاف الله بالرّحمة» فهو الرحمن والرحيم. كما أنه يُجدّد الفكرة القديمة 
بان «الإسلام cts‏ وهي فكرة لا تعني التهاون وقد تؤدّي إلى اعتماد أشدّ 
الحلول صرامة. 

كما يسمح الاختلاف أيضًا بالتكيّف مع الظروف العدائيّة (على سبیل 
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المثال: سيطرة الکفار على الاراضي الإسلاميّة)» وذلك بصياغة الالتزام 
الديني الخارجي والمبادرة السياسيّة أو الاقتصاديّة حسب ما تسمح به نکبات 
الزمن؛ وتعمیق «الاسلام الداخلي". وبهذا Les‏ نظام تعویض یحافظ على 
الاسلام بجعله یتطوّر في التاریخ. 


كما يضمن الاختلاف الحريّة الدينيّة» ومن المؤكد OÙ‏ الحريّة الاجتماعيّة 
يُمكن أن تؤدّيء إذا كان الاختلاف حادّا. إلى تفتيت الدين أو إلى توفيقيّة 
فك الدين الجماعى (تشتّت الأفراد بين معتقدات متعدّدة) والفردي (تفرّق 
الوعي الديني بين آراء خاطثة؛ وممارسات شادّة أو مشینة). ولکن الإنسان 
المسؤول عن نفسه والمجبول على التمییز بين الخیر والشر» سیعرف كيف 
یستخدم هذه الحريّة دون التعدّي على المبادی الأساسيّة للاسلام؛ 
فالخلافات المذهبيّة» والجدل حول نقاط معيّنة من العقيدة هي ظواهر حياة 


كما يجب أن تنطبق الحرّية الدينيّة على الاختلاف فى الشريعة (الديانات 
الأخرى) وحتى على الاختلاف المطلق (الإيمان أو الكفر). ذلك أنه لا 
ينبغي للإسلام أن يجبر أتباع الديانات الأخرى على تبني إيمانه؛ بل عليه بناء 
علی التسامح الاسلامي التقليدي» محاولة إقناعهم بذلك عن طريق الدعوة» 
فمن خلال دراسة النصوص المقدّسة وسلوكيّات الدیانات الأخری (لا یقتصر 
الفاروقي بصفته باكستانيًا على التفکیر فى الأديان التوحيديّة الإبراهيميّة 
الاصل؛ بل يتجاوز ذلك إلى الکتابات الفيديّة والتقنیات الصوفية 
الهندوسية)» ومن خلال الأسفار والاتصال مع المجتمعات الأخری» 
سیتمکن الإسلام» من خلال النظر في أوجه التشابه والاختلاف» من تعميق 
تصوّره الفلسفي الخاص للکون. 

ولسوف يحقّق تعایشا مؤسسيًا داخليًا وخارجیٌا مع الجماعات والدول 
غير الإسلاميّة. وأخيرًا وليس آخرّاء db‏ الحرّية الدينيّة فى مداها الأقصى - 
أي: التسامح تجاه عدم الإيمان الذي هو JB‏ خطورة ما يبدو عليه هي ما 
يسمح للأمّة الإسلاميّة بتجتب وجود النفاق داخلها. 

وهكذا يرى الفاروقي أن للاختلاف وظيفتين أساسيّتين» فهو في المقام 
الاوّل وسيلة لتعميق المعرفة العلميّة من خلال إدراك الاختلافات الموجودة 
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في الطبيعة وفي التاریخ. فمن خلال فصل الأساسي عن التافه یحتفظ العقل 
بالأساسي» ويتقدّم نحو فهم أعمق للظواهر الملموسة وللشريعة الدينية» ولما 
بینهما من علاقات متبادلة. 
ثم إن الاختلاف هو أيضًا وسيلة لاعادة التوازن والحفاظ على الأمّة 

ET‏ فقد شَّفَّت «UNI‏ منذ وفاة النبي» حركات وتوتّرات متضاربة» ظهور 
لمذاهب والطوائف وصراعاتها. . . إلخ. ولم يكن الفقه متجانسًا أبدًا؛ إذ 
نقسم إلى مدارس جغرافيّة أو اسميّةء كان التفاعل والتداخل في ما بينها كبيرًا . 

وهكذا تم التأكيدء خاصّة من خلال الإجماع» على مفهوم الاختلاف 
لذي يسمح بسلسلة من الاتفاقات المتغيّرة» وبحرية نسبية للفرد في اختيار 
أفعاله» وبالتعايش بين الاختلافات الاجتماعيّة والأيديولوجيّة داخل الإسلام 
لذي حافظ بذلك على وحدته بعيدًا عن JS‏ تصلب. 

«JE,‏ فقد كان الاختلاف أحد الانجازات العظيمة للثقافة الإسلامية 
لتقليديّة» رغم آنها أعطت الأولويّة لرأي الأمّة على الرأي الفردي. وقد كان 
لفاروقي يأمل في إحيائه» بعد أن رأى تقلص دوره؛ إلا إن الخلافات بين 
لمدارس الأيديولوجيّة التي يرغب فيها الفاروقي من أجل مجد الاسلام 
وتعميقه» والتي ينبغي آن تحل محل القومیّات؛ ظلّت في حالة > 
فالفوارق بين المذاهب والطوائف تتلاشی» آو هي علی نحو «Gi‏ لم تعد 
متأجَجة. والنقاش الکبیر بين «الحدائیین» والتقلیدیین» یقسم العقول داخل 
کل مذهب أو مدرسة فكريّة» ویمیل بحکم الضرورات الاجتماعيّة 
والسياسيّة والاقتصادیة» إلى التلاشي . 


as‏ الاختلافات الوحيدة التی ما تزال حارقة» هي تلك المتعلقة 
بالاختلافات القوميّة بين البلدان الإسلاميّة» وهي تعود في الغالب ‏ كما 
يعتقد الفاروقي - إلى العاطفة أكثر منها إلى العقل؛ أي: إلى إغراءات 
العيوعةالملحدة Gall‏ 

وقد عبّر الفاروقى عن أمله فى أن يعود الاختلاف العقلاني إلى مهمّته 
التقليدية. فالصضاع الحالي بين الاو واللیبرالیین «المعتدلین» يحول 
التعارضات إلى معارك تكفير دمويّة» وانشقاقات» واتهامات بالخروج عن 
الإسلام. 
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۱ - تطوّر وظيفة الاختلاف: 
لعب الاختلاف دورًا رائدًا في تطوير الفکر الاسلامي وهو الدور الذي 
خضع لأشد التحزلات غموضًنا وتناقضاء dl‏ يحت أن يكون موضمٌ تقدير 
من وجهة نظر ثلاثية : تقنيته الفكريّة» واستخدامه العملي» ودوره في تشكيل 
مصير الأمّة الإسلاميّة ‏ خلال مختلف المراحل التاريخيّة . ١‏ 
فالاختلاف في بداية الم هو تعبير ونتاج للازدهار الفكري الإبداعي 
والغزوات الديموغرافية الجغرافيّة والفوارق المحليّة والاجتماعيّة» وهو شاهد 
على الطاقة الأصليّة وعلى النضج القوي الذي مکن من تركيب عناصر غير 
متجانسة ومثيرة للتوترات الداخليّة» على الموروث العربي القديم. لكنّه 
یتضاعف تحت تأثير الميولات السياسيّة والدينيّة» والانحرافات الإقليميّة. 
ومن المؤگد أن الاختلافات» وهي ابتداء تعبيرات عن خصائص محليّة. 
وعن تنافسات اجتماعيّة سياسيّة ديناميكيّة» قد تجمّدت عملیّا بين القرنين 
الثاني والثامن للهجرة في المذاهب التي سيتمٌ تطبيقها منذ ذاك الزمن 
بإخلاص صارم» وان كان شکلیّا نسبيًا. ولكن الشروح والتعليقات التي 
سيّجت أعمال كبار الفقهاء أو المختصرات الفقهيّة الهامّة» بجدار سميك» 
أثارت بدورها جملة من الآراء المتباينة . 
وهكذا تشكّلت في العادات والسلوكيّات المحليّة على امتداد الأمّة 
لإسلاميّة» من خلال الجمع بين اختلافات EI‏ في آراء الملفین؛ مجموعة 
مقاييس تاريخيّة وتعدديّة» يصفها البعض él‏ تعدّد في النظم VE SUN‏ 
ES‏ الاسلام كان يخاطر بذلك بفقدان وحدته. ولهذا كان الاختلاف أحد 
لأستباب التي ستحدّدء بغية الحدّ منه» إنشاء علم أصول الفقه وعلم 
الحدیث وعلاقتهما بالبحوث النظريّة اللغويّة والمعجميّة والكلاميّة المتعلقة 
بالأخرويّات والنبوّة» والتي شكّلت بعض الإضافات الهامّة فى الثقافة 
لكلاسيكيّة. ومن المفارقات أن يكون هذا الأسلوب الفكري والفقهي 
يهدف إلى إنهاء الانقسامات الداخليّة في المجتمع المسلم الدنيوي بالرجوع 
إلى مقصد الحفاظ على تماسكه» على الأقلّ روحيًاء ووحدته المصيريّة: 


(EU‏ شحاتة (شفيق)» «النظريّة العامّة للالتزامات في الشريعة الإسلاميّة؛. مجلّة الرسالة 
القاهرة» أكتوير 1915م. 
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والرجوع المنطقي إلى «المعطی» النبوي. ولکونه كان أداة رائعة للجدل» فقد 
آراد بالتحدید إنهاء الخلاف برفض التعارضات الصارخة. مع قبول تعایش 
التناقضات العصيّة في حضن الاسلام؛ من أجل منع انفجارها. وهكذاء نجد 
di‏ الشیخ الأکبر الصوفي ابن عربي يؤكد» عند بسطه للشريعة» على تعدّد 
الحلول الممكنة أكثر من العمل على إنشاء بناء عقائدي""*. 

وبالفعل» فإنّ المشاعر الغامضة للعقيدة الكلاسيكية المتشابهة نسبيًا عند 
أناس مختلفين مثل الشافعي وابن قتيبة والغزالي وابن تيمية» لهي ذات مغزى 
على NE‏ نعو با دش :زك الق :أن sil aus‏ 
إن لم يكن إشكاليًا - فهو على الأقلّ نادر. . 

فما نأخذه عادة على أله اختلاف» يُمكن تبديده بنور العقل البشري» 
وذلك بوضعه ضمن الحدود والإجراءات التي يتطلّبها المنطق الفقهي» والتي 
توضحها (بشكل منفتح نسبيًا) ألفاظ التنزيل. وتتمثّل مهمّة الاختلاف في 
لحد من تباينات التفسير الواردة في لسن في مقابل تجاوزها بتجديد 
خطير: البدعة”*4)؛ ذلك أنّ النزاعات حول نوع ومحتوى المقياس هي Ji‏ 
في العادة من النزاعات حول تطابق المقياس مع التنزيل. وهذا ما a‏ أن 
لتباينات بين المذاهب - وهي طفيفة نسبيًا ولا تهدم العقائد الأساسيّة ‏ قد 
ستطاعت العيش بقرّة تُعادل ‏ إن لم تكن تفوق - قوّة التناقضات بين 
الطوائف» وهي بلا شك كبيرة. 

وبهذا المعنى» فإنَ الاختلاف هو في آنِ FRE‏ قیمیْ وضامن لتماسك 
لأمّةء في مجابهة الفرق والطوائف الضالّة؛ ذلك أن تعدّد المقاييس يسمح 
بوضع طائفة من القواعد التي تحكم كل منها أفعالا خاضة وتؤدّي في 
مجموعها إلى الإحاطة بالجماعات كما الأفراد وحمايتهم ومن ثم فهي 
تساعد في نفس الوقت على التطوّر العام المتنوّع للمجتمع» وتحقيق الرّضا 
النفسي للأفراد. وقد كان المقصود من علم الفقه أن يُشكل آليّة وظيفيّة قادرة 
على تثبيت استقرار الأحوال بالحدّ من الاختلافات» وضمان استمراريّة 
وسيلة تحكم الاختلافات الجديدة وتحد منهاء أكثر منه إيقافها. 


. فى كتابه الفتوحات المكيّة‎ (EV) 
حول التعارض بين السّنَّ والبدعة» انظر:‎ )44( 
Goldziher (Ignace), Muhammedanische Studien, t. 11, p. 22 5 
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Vs‏ تجمّع الأمّة لم يكن متمحورًا على الحدّ من UNI‏ في السلوك» 
ولكن على الحدّ من الشكّ الديني» فان المنطق الأصولي القائم على علم 
أصول الفقه لن يكون مدعوّا في العصر الكلاسيكي لتحديد المقاييس الممكنة 
من بين المقاييس الموجودة» ولا لوضع مقاييس جديدة بحسب ما قد تتطلبه 
إصلاحات اقتصاديّة واجتماعيّة. 


فالعمليّة الأولى ستكون عديمة الفائدة تقريبًا بفعل الاحترام الشكلي 
للمذهب القائم» والتطبيق الملموس. انسجامًا مع المخزون الفقهي المحلي 
(السابق أحيانًا عن الأسلمة في بعض المناطق). 

Li‏ العمليّة الثانية» فكانت ستتمّ في الغالب خارج الشريعة» من خلال 
الأحكام السلطانيّة» والعمل الضئيل للقضاة وبطء تشكّل الأعراف؛ أي: 
العمل. . . إلخ. ومن ناحية أخرى» فقد ظل JS‏ مجتمع وكلّ جماعة إسلاميّةء 
وتحت ضغط الممارسات التي كيّفت بطريقة أو بأخرى المشاكل المعاصرة - 
الواقع الحاكم - مع الجوهر الإسلامي العميق؛ محكومًا بامدونته» الفقهيّة 
الخاضة. وبنظام أحكامه الخاصّة”**؛ أي: بمزيج معقّد وخاص من القواعد 
الشرعيّة والأعراف الناتجة عن السلوكيّات الفرديّة والجماعيّة. 

ولذلك - وکما قدّر الفقهاء المسلمون - فإنه ليس من الضروري إصلاحٌ 
القواعد الواردة في کتب الفروع (الأحکام العمليّة التي تنظم بالفعل السلوك) 
حين تکون متناقضة مع القواعد المنطقيّة التي أقرّها علم الأصول. كما لا 
یوجد Le‏ أيضًا د«صهر» مجموع «المدوّنة» الفقهيّة الإسلاميّة في تسلسل 
هرمي منظم دون عيب أو تناقض» ولذلك ظلّت الأحكام المرجعيّة؛ آي : 
نص الشريعة» دون تغيير» واكتسبت تقديسًا في النفوس وقوّة اجتماعيّة مثيرة» 
على الرغم من أنّها قد تضعف أحيانًا عند تطبيقها . 

ومن هناء وجود التناقض الذي لم تتم دراسته حتى الآن» والناتج عن 
الفجوة بين السلوكيّات الملموسة والمتطوّرة بالضرورة؛ أي: الشريعة التي 
أعيد تقييمها على المستويات الدينيّة والعاطفيّة بهدف استدراك انخفاض 
فعاليّتهاء وبين البنيات المنطقيّة التي لا تربط بينها إلا Ge‏ 


Charnay (Jean-Paul), «Sur une méthode de sociologie juridique, l'exploitation de la (£4) 
jurisprudence», Annales ESC, 1965, no 3 et 4, .م‎ 513 et 34 
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وهکذا تطوّرت في انفصال نسبي في العصر الكلاسيكي» بنية تشريعية 
ية ومخالة. خست المجمعات والجماعات Cl‏ من جهةة وقلستفة 
معرفيّة فقهيّة من جهة آخری» لا يمكنها حل المفارقة التاريخيّة لتلك البنيات 
التشريعيّة ولا الاختلافات التى ظهرت بين النصوص والمؤلّفين» ولكنّها 
خقفت مع ذلك من الناحية الاجتماعيّة من خطر الاختلاف على وحدة 
الما 

ولذلك. إذا كان علم أصول الفقه» بوصفه تقنية تشريعيّة» نوعًا من 
المؤسّسة «الزائفة»» D‏ دوره السياسي الديني والثقافي لم يكن هيّنًا؛ إذ 
یشکل أحد أبرز انجازات الإسلام الهادفة إلى إكسابه الثقة في إيمانه 


0 


و عد 

بل إن دوره الميتافيزيقي» أو الامیتا اجتماعي» إذا جاز التعبير» كان 
أكثر أهميّة من دوره في الممارسة الواقعيّة؛ فالنضج الفكري حول الاختلاف 
واحتواژه هو ما من المؤمن من الارتياح إلى إيمانه وسلوكه» والاطمئنان 
إلى قوّة أسس البناء الفقهي السْنّي ومتانته» خاصّة Of,‏ وجود الاختلاف لم 
یشوش عليه مضمون معتقداته وتعيين أفعاله. 

ولكنّ مقصد الاختلاف» بوصفه عملا حضاریّا غير قادر على التغلب 
على التناقض بين ملفوظ تقنياته وتطبيقاته» هو ما جعله يندرج في وعي 
النخبة الإسلاميّة ويتوسّع صدای أكثر Le‏ قامت به فعاليّته؛ SN‏ إذا كان 
للاختلاف بعض التأثير النفسی «المهدّئ»» وهو دور لا يمكن إنكاره في 
الحفاظ على الوحدة الإسلاميّة» فإنّه لم يتمكن في العصر الكلاسيكي من 
لعب دور دافع في تحديد مصير الأمّة الإسلاميّة. 

إلا à)‏ بعض الاتجاهات سعت» تحت تأثير الحضارة الحديثة» إلى 
عكس وظيفة المنهجية الأصوليّة» لا بجعلها نموذبًا تبريريًا في جوهرها 
فحسب؛ بل ولتكون مكلفة بإعادة صياغة الشريعة أيضًا. وحينهاء لم يعد 
الاختلاف مجرّد تشوّه علينا تقليصه إلى الحدّ الأدنى؛ بل فرصة تسمح 
للإسلام بالانخراط في العالم المعاصر. 


فبإبقاء الاختلاف ضمن حدود المنطق الأصولي (التمییز بين الشريعة 
الإلهيّة الثابتة والفقه البشري الحادث والمرن)» سمح للحركة السلفيّة (أوائل 
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القرن العشرین) بالدعوة إلى الاختبار الواضح من بين مختلف المقاییس 
الموجودق لتلك التي تتوافق بشکل أفضل مع الوضع الحالي. 

وبهذا تم الاعتراف بصلاحية مجموع المقاییس الإسلاميّة بقطع النظر 
عن زمنیتها» وهي في oi‏ متعددة ولا محدودة (التناقضات التي لا یتحملها 
المنطق أو التي فقدت مضمونها) وهو ما سمح ON‏ یکون JS‏ مسلم الحقّ 
في اختیار ما یناسبه ge‏ 

ولکن هنا مرة أخرى. كان لعلم الأصول دور یتجاوز الدور التقني 
المحض» حيث أضحى مدعوّا إلى لعب دور یتجاوز الفقه نفسه؛ ألا وهو 
دور التوجيه العام لمصير الأمّة الإسلاميّة من خلال الوعي بالتغيّرات التي 
تحدث في العالم المعاصرء وما ينتج عن ذلك من إعادة توازنات ضروريّة ؛ 
ذلك أن الاختلافات» مقدّرة من حيث زمنها؛ أي: مع الجهل بالظروف 
الاجتماعيّة والتاريخية الخاصّة التي ولدتها. لا يمكنها ُوقر إجابات عن 
جميع المشاكل المعاصرة» ولا أن JA‏ البنى التشريعيّة المقاومة اجتماعيًا . 


ثمّ هي ثثیر سوالا جوهريًا: ألا يتعارض التقنين الإصلاحي (الذي ما 
يزال مستخدمًا إلى الآن في مادّة الأحوال الشخصيّة والمواريث)» مع روح 

لفقه بوصفها قبولًا بالاختلافات وبإمكانية الاختيار من بينها وفق متطلّبات 
لتطورات الاجتماعيّة؟ في جمیع الأحوال؛ ob‏ التقنين الحكومي لا يُلغي 
نزوع الآراء غير المعتمدة إلى استعادة قوّتها من خلال عمليّة تشريعيّة مماثلة 
أو من خلال حركة منطلقة من قاعدة bi‏ الاستخدام والاستبعاد المتزامن (قد 
یکون موفتّا) للاختلافات التي تتطلبها روح الاصلاح؛ لا يتطابقان مع 
لمفهوم الغربي حول تثبیت التشریع الوضعي. 

وبعد المهامٌ الثلاث الأولی المسندة إلى الاختلاف: سلاح معركة 
إيديولوجيّة سياسيّة في الاصل ثم الحدّ من الشك الديني والقبول المحدود 
للتنوع المتراوح بين التراخي والتشدّد من أجل الحفاظ على وحدة الاسلام 
في الفترة الكلاسيكيّة؛ وأخیرّا» خيار تكتيكي في بداية الحركة الإصلاحيةء 
ظهر مفهوم دينامي رابع للاختلاف. ۹ 

فقد غدا الاختلاف تعبيرًا عن غلیان فكري للأمّة (من المرجَح أن یخلق 
حاليًا مفارقات تاريخيّة جديدة ON‏ تطوّر الجماعات الاجتماعيّة والافراد يتم تم 
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بسرعات مختلفة) یمکن أن یدفع شيئًا فشيئًا نحو اجتراح الحلول المستقبلية 
اللازمة للتطوّر التاريخي للاسلام وأن تفرض تلك الحلول نفسها . 

وکما یعتقد محمّد تازیروت فان الرسالة القرآنيّة «تتجاوز في المدی 
المنظور JS‏ التاریخ الاسلامي وعباداته الدينيّة أو تشریعاته الاجتماعیّة»؛ 
فالاختلاف لا يشكل مجرّد ثروة أهداها لنا الموروث؛ بل هو يلعب دورا 
دافعًا نحو الخارج (أبنية الفاروقي نموذجيّة في هذا الصدد)؛ وتتحکم فيه 
لمناقشات بين الأفراد التي تعبّر عن التوترات الداخلية . 

كما إِنّه يتجاوز المجال الفقهي» في حين فقدت الخلافات الفقهيّة 
لمحضة ele‏ وفي حين تُشكّل الشريعة على العكس من ذلك» من 
خلال الأحكام المطبّقة في عموم ديار الاسلام (على الأقل ذات الثقافة 
لعربيّة) في مجال الأحوال الشخصيّة والمواریث» أقوى قلاع التوحيد 
لفكري والعاطفي. ومركز مقاومة للنفوذ الغربي. 

هذا في حين تتلاشی» في الثقافة وفي الأخلاق العربيّة» بفعل مواجهة 
لمد الغربى (الليبرالي أو الاشتراكي)؛ الخصوصيّات الجماليّة (العمارة 
الأب والموسيقى): رفسف والسلركيةة من الماطاعيش» als‏ 
وإصلاحات زراعيّة وحضرية» وتصنيع... 

فهل سيتجاوز هذا المفهوم الجديد للاختلاف» وهو عامل عام لتكيّف 
الأمّة مع حركة الحياة» مرحلة البناء الفكري؟ في انتظار ذلك؛ وإلى جانب 
الخلافات الإيديولوجيّة السياسيّة والنزعات العلمانيّة» ظهر نوع من الاختلاف 
أكثر محدوّية» وهو یتعلّق باختيار وسائل التنمية الاقتصاديّة التي من شأنها 
تمكين البلدان العربيّة من زيادة مستوى معيشتها وقدرتها على الانتاج» في 
حين يبدو التمايز الاقتصادي هو ما يُوجّه حالیّا الإجراءات السياسيّة 

س(۵۱) 


الإستراتيجية 


ومن هذا المنظورء BB‏ الخلافات بشأن محتوى وأنماط الاشتراكيّة 


(۵۰) تجدر الإشارة إلى أنَ هذه الحركة تتوافق مع تراجع النزعة «الفقهيّة في العصر الحاضر 

تحت ضربات الاشتراكيّة وتسارع التاریخ. 
Charnay (Jean-Paul), «Sur le mode stratégique, contrainte et suscitation», Stratégie, (0۱)‏ 
VIII, 1966, p. 13.‏ 


۱۱۹ 


العربيّة» والتناقضات في ما بين الدول وتلك العابرة للدول التی تشن 
الوطنيّات العربيّة المرتکزة على هیاکل اجتماعيّة متباینة. وتلك التي تُعيق 
النهضة السياسيّة العربيّة في مواجهة «أشكال» أخرى لدار الإسلام (الشكل 
التركي والإيراني والباكستاني والأفريقي. . Lil ٠).‏ هی تجسّد الاختلافات 
العلمانية التي تفعل فعلها في الأمّة الاسلامية. | 


وعلی غرار الاسلام. فا الاشتراكيّة ثمقل هي أيضًا أحد الم 
الأيديولوجيّة الکبری التي تواصل إعادة تشکیل الانسان واندراجه في مجتمع 
ذي أهداف محدّدة. وقد وضع کلاهما معجمًا Labs‏ يهدف إلى الحفاظ 
على تماسك المجتمع؛ وِيُقدّم نفسه بوصفه خطاب معرفة تسعى إلى المطلق 
وقادرة على الفصل بين العدل والظلم والخير والشرّ. ولكن في حين مالت 
الاشتراكيّة الماركسيّة إلى القضاء على الانحرافات» و«الانكسارات» واتباع 
«خظ» واحدء فان الاسلام قبل على العكس من ذلك - بالاختلافات لكي 
يظل «أمّة؛ واحدة. 

فقد فضّل الإسلام» خلال الفترة الكلاسيكيّة» الحفاظ على تماسك 
الجسم الاجتماعي على الهويّة الصارمة للعقيدة (أو على وجه call‏ 
واحدية العقيدة)» وعلى وحدة المذاهب. ثم إن «الاشتراكيّة العربيّة» رفضت 
الصراع الطبقي» ورفضت التناقضات الداخليّة لا عن طريق إنكارها؛ بل 
باقتراح تقدّم تطوري سريع» أكثر منه منخرظا في جدليّة صراعات مرحليّة 
متتالية. وقد اعتبر مؤيّدو «الاشتراكيّة العلمیّة" مثل هذا الموقف «رجعيًا». 
وهكذا انبعثت المعارضات السياسيّة الأيديولوجيّة العلمانيّة بين «الطوائف» 
الحديثة . 

ولكن مثل هذه الوظيفة للاختلاف» القريبة في Of‏ من النقد البنّاء فى 
الاشتراكيّة ومن التداول الحرّ في الليبراليّة السياسيّة» لا يقبلها الجميع» 
وتشكّل بدورها اختلافًا. . . 


۲ - الاختلاف في الثقافة العربيّة : 


وفي حين لم يكن لعلم الأصول في مجمله» سوى تطبيق عملي ضئيل 
في مجاله الخاصن فقد كان له بالمقابل تأثير لا يُستهان به على رؤية 
الحضارة الإسلاميّة لنفسها وفي تبرير وجودها. 


11۷ 


ویمکن الاستشهاد بأمغلة آخری لمؤسّسات ذات SU‏ وأسس صقلتها 
التناقضات المستمرة التي تزدهر من خلال الاختلاف وتظل قي نفس الوقت 
غير مستخدمة عملا لکن 8522 عاطفیّا. .ومن ذلك fe‏ الحو حیث تم 
اختزال الانجازات الرائعة لمدرستی الكوفة والبصرة بفعل نزعة التوحید 
والتبسیط في ملخصات جاقّة تفرض مجموعة مختزلة من القواعد الإلزاميّة 
هي ما درسته آجیال من المسلمین. وقس على ذلك ما يتعلّق بالقانون العام : 
نظريّة الخلافت والجباية» والعقوبة. . 

فالتحو والقانون والمؤسّسات العامّة» jé‏ بالتالي الانطباع المستمدٌ من 
دراسة الاختلاف الفقهي؛ إذ JR‏ وجود الاختلاف في ذات الوقت 
ضرورة» وثروة» وخطرًا. فهو ضرورة؛ OÙ‏ التناقضات تظهر في القرآن» 
وفي سلوك il‏ وصحبه» وفي المنافسات السياسيّة» وفي التنوّع الجغرافي 
للغزو. ومن ثم خطر الانقسام. 

ولكن بما أنه يتيح التعايش بين ن المجتمعات اوا ويسمح بتجديد 
عقائدها ونخبهاء فان الاختلاف" یبدو LT‏ ثروة؛ اذ تسب الیه مهمتان 
رئیستان: فسح مجال للفعل والفکر الفردي والسماح باعادة التوازن 
للمجتمع المسلم بالاعتماد تباعًا وبالتناوب (وبالتالي على مستوی الممارسة 
في كنف الاحترام الشدید لمبدأ الهويّة) على فروع مختلفة من تلك 
التناقضات. 


ومن هذه الزاوية» يمكن تشبيه الاختلاف بالهجرة: فالهجرة الداخلية 
للنخب في جميع أنحاء العالم الإسلامي؛ هي ما يُمكن من وعي أفضل 
بالثروة الروحيّة والاجتماعيّة المتنوّعة» وهي pat‏ أيضًا في عمليّة توحيده 
البطيئة» وهي هجرة يمكن أن شتو لجا خد: المترورة (علی سيل الخال في 
ظلّ هيمنة أجنبيّة)» وعند التضييق على المسلم في دينه. . كما يسمح 
الاختلاف أيضًا من حيث المبدأ بتغيير مقبول للمقاييس وفق الظروف. 


وبهذاء DB‏ الاختلاف هو مفهوم دينامي ومتناقض: فهو تعبير خارجي 
عن الخلاف والصراع في المجتمع الإسلامي» ومعارض في الظاهر 
للاجماع لكن وجوده المعترف به والمقبول هو في الواقع أحد الوسائل 
الرئيسة لتماسك الأمّة. 


۱۱۸ 


كما أنه JE‏ إحدى العلاقات السببيّة للتاریخ الدنيوي لهذه UN‏ 
ویحقق من وجهة نظر لاهوتيّة أحدّ آلطف «المسالك» القادرة على الربط بين 
اتساع الخلق الالهي وضعف العقل البشري. 

ولكنّ الاختلاف هو أيضًاء وبكيفيّة آخری. متناقض؛ فبصرف النظر عن 
وجوده؛ وعمًا یسمح به من تغییرات فقد مالت الشريعة إلى أن تتجمّد في 
مذاهب معدودة باتت مختلف فروعها وإن بدرجات متفاوتة متمائلة مع 
الموروئات القانونيّة المحليّة. ومن هنا نشأ أعظم خطر آفلا JR‏ إمكانيّة 
التعديلات المتتالية والموجهة داخل مجموعة أيديولوجيّة محدّدة» والمترافقة 
مع صياغة تجريبيّة لبنية الأحكام حسب متطلّبات الحركات الاجتماعيّة 
الممتدّة في الزمن؛ مجرّد «مراوحة» داخل إطار le‏ راكد أكثر منها تطوّرًا 
تدریجیّا؛ أي: مجرّد تحرگات داخليّة في نظام ساكن مقارنة مع العالم 
الخارجي؟ 

في هذا المعنی؛ وهو بلا شك مفارقة» Gb‏ الاختلاف قد يكون أحد 
الأسباب التي «si‏ بعد العصر الذهبي» إلى دخول الثقافة العربية اک مخ 
المجتمعات الإسلاميّة التي تشهد إعادة بناء مستمرة - في فترة طويلة من 
السبات تُعطي الانطباع بأتها تكرّر نفسها من خلال اجترار أشكال ومفاهيم 
تشکلت مرّة واحدة وإلى الأبد. 

وبالتالي» D‏ هذه الحركات Lil‏ تعكس جوهر الغموض: مظهر 
ديناميكي» وغیاب المقصد الدنيوي» مقارنة بالتطوّر الحاصل في المجتمعات 
البشريّة. ومن هناء وفي ردّة فعل على ذلك» إرادة الفاروقي في إضفاء ء طابع 
ديناميكي مثلًا على الاختلاف في تقنية علم SOU po‏ وعلى مستوى 


(۵۲) في اتجاه مختلف تماما ؛ حاول حسن حنفي إعادة تأويل كامل للمنهجيّة الأصوليّة عن طريق 
نقل «مقالاتها' إلى المجال الفلسفي . ولأنّه انشغل بإظهار الوحدة الأساسيّة لهذه المنهجيّة في مختلف 
المذاهب ولم يسع إلى التقريب بين هذه المذاهب بصفتها كذلك ؛ بل من أجل استخلاص بنية متماسكة 
على مستوى الاستخدام الضروري فإنّه أعطى الأولويّة لمفاهيم الوعي اليومي والخبرة اليوميّة وحيويّة 
التشكل . وبالتالي؛ > فإنَ التعارض في رأيه يزول بفعل تمايز جوانب الواقع من خلال انكسار تلك 
الجوائب في ضمائر متنوعة y‏ للأمزجة وانظروف. .. إلخ. في حين يظهر الغموض بشكل رئيس في 
*الفروع» (تطبيقات المبادئ «(LI‏ وهو غموض يمكن توضيحه عبر مناهج البحث في السببيّة. انظر: 
Hanafi (Hassan), Les méthodes d'exégèse. Essai sur la science des fondements de la compréhension,‏ 

‘ilm ugäl al-figh, Conseil supérieur des Arts, des Lettres et des Sciences sociales, Le Caire, 1966. 
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أعلى بکثیر الدعوة العظيمة والارادة الشرسة للقوميّة العربيّة لإعادة إدخال 
الأمّة في المسار المستقبلي للانسانیة. 

ومع ذلك فان الاختلاف كان له الفضل في ثلاثة نجاحات: فهو 
موضوع لا ينضب للتعمّق والاختلاف في البحوث الاسلامیّة» وهو ما سیطفو 
مرّة 5 آخری على السطح»› أو بالأحری متاخل Ds‏ جدیدا في القرن 
العشرين؛ وهو طريقة لتبریر بعض فروع تطبیق الشريعة فیما یتعلق بمبادی 
وأحكام القرآن؛ وأخیرّا» فهو إمكانيّة اختيار بين حلول متناقضة قائمة أو 
متولّدة بفعل ضغط الوقائع 

ویستحضر الأصل الاشتقاقي للفظ الاختلاف (الجذر الثلاثي «خ ل 
ف») مفهومي الخلافة والتخالف» وهو ما يكشف بالفعل عن وظيفته: توزيع 
أنسب الحلول في الزمان والمكان وفي العقول» وفق توليفات لطيفة بين 
التعالى والمحايثة. 

ولكن في ما وراء وظائفه المتجاوزة للقانون وللاجتماع» SAS VOB‏ 
من خلال ظهوره في هذه الإنشاءات المعقّدة والمكرّرة والممثلة في علم 
الأصول» وعلم أصول النحوء والمؤسّسات السياسيّة الدينيّة. . . الخ» إِنْما 
يُشير إلى رغبة في التوصّل إلى نمط تفكير عقلاني يمكن تطبيقه على ii‏ 
المجالات تنوغا . 

ففي رسالته عن المنطق «المُسْتَضْفَى) یقول أبو حامد الغزالي: «لا تختلف 
الشريعة عن العلوم الأخرى في شکلها وطریقتها وشروطها. وعلوم الفقه رائجة 
في أيَامناء فأردنا أن ثذلي بأمثلة كي نشرح؛ في هذا الکتاب. القواعد 
المنطقية. وفي وقت لاحق» سيحاول السيوطي )£60\ _ ۱۵۰۵م) استخدام 
المنهجية الأصوليّة في المنطق النحوي. 

ويمكننا ذكر أمثلة أخرى: العقل واللاهوت في علم الكلام» وعناصر 
الكون وعناصر جسم الانسان في الطبّء والخيمياء... إلخ. وهنا تنكشف 
إحدى أرقى تطلّعات الثقافة العربيّة: توحيد المعرفة البشريّة عن طريق إدراك 
جميع الاختلافات الموضوعيّة الموجودة في العالم الخارجي» ووعي BL‏ 
«las‏ ثمّ إسقاط هذه على تلكء إته الأمل في فكر عالمي قادر على احتواء 


وعلی وجه التحدید. اصطدم هذا الطموح؛ منطقيّاء بالظاهرة الحاضرة 
دومّا وهي ظاهرة التناقض الذي يتعيّن حله؛ LS‏ اصطدمت واقعيًا بحقيقة أن 
الحل العملي للتناقضات يتم في الغالب في القانون كما في السياسة وفي 
العلم باللجوء إلى أحد بدائل الحلول الممكنةء آکثر من العودة إلى القيمة 
المتناقضة للمبادی العلیا التي تتضمّن تلك البدائل. 

فهل كانت هذه البحوث في الخلافات التي أعطت الاسلام بعض آبهی 
سماته مقارنة مع النظم الحضارية الأخری» هدرًا لطاقته pi‏ مجرّد وسيلة 
للانغماس في خلافات فكريّة تهرَبًا من التوترات الاجتماعيّة الناشثة عن 
الواقع» ولکتها كانت ستؤدّي في حال تجسّدها إلى تفکك الأمّة؟ 

هنا یظهر آخر لبس رئیس: Le,‏ کانت تلك البحوث بالنسبة للثقافة 
الإسلاميّة» اغترابًا لأنها تمقل جهدًا منبثقًا من الواقع ولکثه مرفوض من قبل 
الواقع» كما قد تکون في ذات الوقت طريقة افتراضيّة لحماية نفسها من 
أعدائهاء ونشاظا مدهشًا للعقل. . . 


۱۳۱ 


الفصل (لرابع 
الغموض بوصفه ترجیخا 
خطاطة ظاهراتيّة 


EN 355 655‏ سن تفلت موزيشه. At‏ هم GAS‏ 
[الاعراف : LA‏ 


Der [البقرة:‎ ss LÀ تک‎ ai} 


(قرآن کریم) 


نها ر شهیرة في القرآن الکریم: موجهة لاغرویات يوم الحساب: 
كما للطاعة والخشية وتحقیق التوازن في الحياة اليوميّة. لا إفراط» وبالتالي 
ضرورة القیاس . الاسلام مسوولیف کل امری حسیب نفسه؛ des‏ کل مسلم 
معرفة كيف یحاسب نفسه لیکون في طاعة الله الذي وسعت رحمته كل شيء. 
والاسلام dou‏ الانسان على احترام العزاماته. وهذه الالتزامات هي ما 
تحلده الشريعة. 


ولکثنا نلحظ في الاسلام مثات النظم اللاهوتيّة» وما يربو عن العشرین 
مدرسة فقهیّة» والثلاث وسبعین فرقة العائدة إلى العصر الکلاسیکی: 
والتعارضات التقليديّة للأسر الحاكمة» وتباین الأصول العرقيّة» وعدم تجانس 
النظم الحضاريّة الكبرى التي أثرت فيه (جزيرة العرب» فارس؛ بيزنطة» 
المسیحیّة» اليهوديّة» الهلينيّة» الهندوسيّة» الفرنجة. الأتراك» والمغول 
وشعوب جزر المحيط الهندي. ..)» والاختلافات في النظم الاجتماعية 
والاقتصادية والقومیّات LI‏ وتنوع اللغات العاميّة قياسًا بالعربيّة 
الكلاسيكيّة. والانزیاحات والتعدديّة الدلالية للجذور والألفاظ . 


۱۳۳ 


ومع «bi‏ فقد كان الفقه بلا منازع» وربما أكثر من اللغة العربيّة التي 
لم يكن يتقنها سوی عدد قلیل من العلماء في ما وراء المشرق والمغرب 
العربیین - واحدًا من آکبر عوامل تماسك الأمّة وتحدید خصوصیتها . فإذا ما 
كان الوحي هو ما جعل اللغة والتاریخ مقدسین. فإنَّ دفق التاریخ على 
العکس من ذلك» كان یمیل إلى نزع القداسة عن المعطی النبوي؛ والی 
تأکید التباینات النحويّة والمعجميّة. 

وبوصفه رؤية «أسطوريّة» شاملة للمصائر الفرديّة ضمن مصير جماعي 
مشترك قام الاسلام بصياغة المجتمعات. ولکته صاغ نفسه أيضًا وفقًا 
للخصوصیّات المحليّة. كما شكّل الانخراط التدريجي للاسلام في مجتمعات 
بشريّة متباينة باختلاف الأماکن والعصور والبيئات الاجتماعيّة الثقافيّة 
والتجمعات الاقتصاديّة وأنماط العیش سببًا رئيسًا لحدوث تغیرات محتملت 
وبالتالي تغيّرات متناقضة إذا ما حدئت في تواریخ متزامنة. 


۱ - القلق اللاهوتی : 

لکن الأمر آبعد من ذلك» فقد نتج عن النص المنرّل انقطاع مژلم؛ 
فبعض الآيات القرآنيّة تبدو واضحة وبدهيّة (المحکمات) فیما JE‏ البعض 
الآخر غامضًا وملتبسًا ومحل LS‏ (المتشابهات). وقليلة هي الأیات التي 
تبدو LUI‏ صريحة الوضوح أو شديدة الالتباس بحقٌ. 

وتصف الآيات المحکمات أساسًا آفعالا وسلوكيّات (تکالیف طقسیّ 
حدود العقوبات)؛ بینما تُشير المتشابهات إلى عناصر الاعتقاد - وبالتالي 
فكرة تصوّر الله وتمثّله» والحال أنه لا یُمکن للفکر البشري» من حيث 
ins‏ تحدیده آو حتی تصوره. إلا إن العدید من التناقضات تظهر من 
خلال الأحكام القرآنيّة» ومن خلال آلاف الأحاديث النبويّة. فکیف نختار؟ 

هذه الشكوك حول الغموض الدلالي لبعض الایات وحول قيمة بعض 
لأحكام أو التوجهات بحسب الزمن (ناسخة» منسوخة) نجدها أيضًا في 
المصدر المقدّس الثاني للشريعة الإسلامية؛ أي: في السنّة النبوية. 
وقد اتخذ التمييز بين الآيات أو الأحاديث الناسخة والمنسوخة بُعدًا 
آخر في زمننا الراهن؛ فقد جرت العادة باعتبار الآيات المكيّة أكثر روحانيّة 


۱۳ 


من الآيات المدنيّة التي تحضر فیها السياسة بصفة أكبرء وهي بالتالي آکثر 
«تشدّدًا». وبظهورها المتأتحر» فهي ناسخة للآيات المكيّة. ولکن الليبرالتّين» 
والتقدميّين» والنسویات. .. يطالبون برفض التطبیق الحرفی للآيات الشرعية 
والمؤسسيّة . وهذا الموقف یشکك في الأسلوب الكلاسيكي (تقييم صخة 
القول النبوي من الناحية التاريخيّة) لصالح تقییم يأخذ بعين الاعتبار السیاق 
التاريخي؛ وبالتالي تنسیب قيمة الوحي. وهذه المعضلة سبق أن آدرکتها منذ 
البداية المصادر الأخرى الکبری للشريعة الإسلاميّة والتي حملتها العقيدة. 


وقد واجهت أعظم عقول الاسلام هذا الانقسام في وقت مبکر؛ فقد 
عكس المؤرّخ الأوّل والمفسّر ابن جرير الطبري» وكبار الفلاسفة المتأترین 
بالیونان مثل الفارابي وابن سينا وابن رشد. المسلّحين بالمنطق الأرسطي» 
قلقّا لاهوتیّا انتشر في طبقات عميقة. 


فالقرآن یعرض نفسه إمّا واضسًا في مجمله Ep‏ ره 65 Ki es‏ 
el‏ )51 وت 3 :۲۷+ Ii y‏ عم نم لت من ا عكر جره 
هود: ١]؛‏ أو غامضًا ومتشابهًا > رل SA‏ لديف ES‏ 
]. في حين تعلن الآية هر dt Gi Bit‏ الككب ينه يت À EE‏ 


لكب و PRE PRE‏ [آل عمران: ۷] وجود آیات واضحة وأخرع مجازیة. 


ومن هناء برز نظامان کبیران للتفسیر من أجل تبدید هذا الشل : 
آحدهما متشائم» والاخر نشط . 


- المتشائم: إذا التزمنا بمجموع القرآن؛ LU‏ لا نعرف ما الذي نلتزم 
به؛ ON‏ النبي نفسه» وهو من حيث المبدأ لا یمکنه أن یخطی» لم یتمکن 
من إزالة الغموض. وإذا كان الاعتقاد غيرٌ واضح؛ فائه سيزيد من خطر 
انتشار الطوائف والبدع» وقد يؤدّي إلى الکفر . 

- النشط: يدعو غموض بعض الآيات إلى تجاوزه» ویدفع نحو البحث» 
وهو ما سيحفّز ظهور المدارس الفقهيّة التي ستضمن حياةً المسلمين بشكل 
أفضل» وتصون الإسلام في مختلف المجتمعات في جميع الأزمان. 

وقد بحث الفقهاء فى الاختلافات بين مقیاسین» عن العناصر المتغيّرة 

2 ۳۳ 

بين مقیاس واخرء وصولا إلى تحدید التناقضات الحقيقيّة. وميّزوا بين 


۱۳۵ 


الخلاف في المضمون والخلاف في الشکل. والخلاف الشائم والخلاف 
المقيد بغیره. 


ولكنّ عامّة الناس لا یمکنهم العیش والتصرف ضمن هذه التأويلات» 
ویستعصی علیهم كل لاهوت سلبي یعرف الله بما لیس هو. ولذلك قام علم 
الکلام الكلاسيكي ببناء نظام أراده متماسکا لصدّ جمیع الانحرافات التي 
یحتمل أن تؤدّي إلى انحلال الایمان؛ فقد افترض علم الکلام أن القرآن 
يفسّر نفسه بنفسه؛ وأنّ التکرارات والاختلافات تُتيح بذل جهد في الفهم 
يُئاب عليه؛ bi,‏ المتشابه هو على وجه التحدید علامة على ثراء القرآن؛ لانه 
يتضمّن إمكانيّات علینا اكتشافهاء ولائه بُشكل استشرافًا لمستقبل طيّ الغیب 
سيتمٌ لاحم الکشف عنه. | 

وفي هذه الأثناء تظل التحذیرات (العصيّة على الفهم)» وعلامات 
الساعة. والحروف المقظعة في أوائل بعض السور (۱ ل را في سورتي 
یوسف وهود مثلا) - كما يرى آغلب المفشرین - خفيّة على العقول. 

تاریخیّا . كانت هذه المتشابهات أو التناقضات المفاهيميّة أو المعجميّة 
منذ وقت مبكّر محل استنکار منتقدي الاسلام (الزنادقة» الشعوبيّة» أتباع 
الديانات الأخرى)ء كما العديد من الاتجاهات الإسلاميّة المعنيّة على الأقل 
على مستوى العلل الثواني بتأكيد اتساق الفكر الاسلامي من حيث احترامه 
مبدأ الهويّة. 

ومع ذلك» dl‏ يجوز التساؤل Le‏ إذا كانت بعض حالات الغموض 
غير معطاة مباشرة من قبل المقولات المفاهيميّة العربيّة» أو أنّها ناتجة على 
العكس من ذلك عن خصوصيّة الصياغة الفقهيّة ذاتهاء LUS‏ بلا تناهي 
الحقائق الکامنة في الوجود. | 

وفیما یتعلق بانتظام البنية القانونيّة لحضارة معيّنة؛ أي: في Le‏ بيتعلق 
بالمدونة القانونية المصاغة وفقًا لأي من الأسالیب التي pts‏ آنها قادرة 
علی توضیح مدلول القاعدة في الضمائر (نص مکتوب. عقائدي أو فقهي. 
نماذج السلوك الجماعي. .۰ الخ) فان الغموض یمکن أن يظهرء على 
مستوی المقیاس» تحت شکلین: LE‏ التعايش بين عدد مختلف من المقاییس 
الخاصّة بموضوع محدّد يقتضي حلولا متباينة؛ أو وجود مقیاس واحد. ولكنه 


۱۳۹ 


قد يبرّر عدّةَ حلول متباينة؛ أي: عددًا ue‏ من التولیغات . وفي کلتا الحالتین؛ 
فإنّ الغموض یظهر کعلامة على التعدديّة. وهي تعدديّة ناتجة عن الآليّات 
الفقهيّة: آليّات إنشاء الحكم في الحالة الأولى» وتقنية التطبيق في الحالة 
الثانية. ومع ذلك. يمكن للمرء أن يسأل ما إذا كان الشكل الأوّل لا ینحل في 
الثاني» وهل هو مجرّد تجسيد له؛ أي: أنه تجسيد لمختلف الامکانیّات 
الواردة في مقياس سابق» في مقاييس متناقضة. ولكن وفقا LV‏ منطق؟ 


- المنطق الأصولي والمنطق الصوري: 

انطلاقًا من تحليل واقع متصوّرء تُحدّد الشريعة عددًا من العلاقات بين 
الأفراد والجماعات ا أي : بين الأشخاص الاعتباریتین؛ مفردين أو 
que‏ ومواضيع الشريعة؛ أي: العلاقات التي تهدف إلى أن تكون أداة 
قياس للفعل es‏ (وبالتالي» > نمافج سلوك بصفة قبليّة» ووسائل ES‏ 
بصفة بعدية). ولذلك» وبمجرد ظهور الشريعة ف مجال الفكر الواضح كأداة 
قياسء فانها «نظهره نفسها عن طريق الاتصال القادر على أعظم الخداع. 
ولکن أيضًا على أشنع الأخطاء: الصیاغة المألوفة التي تنتظم كتلة 
مصطلحات مكوّنة من مفردات شائعة يُضاف إليها بعض المصطلحات التقنية 
غير الدقيقة أو المتناقضة المعاني أحيانًا؛ وبعض أنماط الاستدلال التی 
تختلف باختلاف نوع الحکم أو المجتمم أو الحضارة. وبالعالي» فان 
الشريعة لا تعتبر الخواص الماديّة للأشياء قدر اعتبارها للطريقة التی نقول بها 
تلك الاشیاء وأحکامنا المسبقة ونقاشاتنا بشأنها. فقضایا الشريعة لا تتتصل 
مباشرة بالوقائع؛ بل باسقاطاتها اللغويّة. 


ومن هنا التشوّهات التي يؤدّي الیها الاستخدام غير العقلاني لهذه 
الإسقاطات اللغويّة المضطربة في تصوّر المحسوس المدرك من ناحية» وفي 
الاستخدام المنطقي «للخطاب» بهدف حل الصعوبات المثارة من اة 
أخرى. ذلك أن المفردة المعجميّة والنحويّة لا تتوافق إلا نسبيًا مع الظاهراتيّة 
الساذجة. ومع العلاقات الموضوعيّة. وينضاف إلى أوجه القصور التقنيّة 
الداخليّة للغةء الانزياح الأكثر عموميّة القائم بين JS‏ مدلول ss‏ دال - 
خاصة عندما يجب على الدالء الذي يعلن قيمته المعيارية» أن یتالف» وهذا 
لا يخلو من تناقض» بالضرورة مع المدلول. 


۱۳۷ 


هل هذا الوضع نهائي وغیر قابل للتعدیل؟ لقد آراد نابلیون بالفعل 
اریت کومت من بعده) اختزال القوانین في بعض المصادرات المنتظمة 

منطقياء والتي يُمكنها أن تحيط بالتنوع اللانهائي للوقائع . وهذا ما فنده رجل 
القانون جون جاك كامباسيريز (Jean Jacques Cambacérès)‏ - فهل سيمكن تقدّم 
علم الاحصاء والعحلیل المفاهيمي والتركيبي الذي تتيحه المعالجة 
الحاسوبيّة» ومثال «النماذج» الاقتصاديّة أو الاجتماعيّة متعددة المتغيّرات» 
والبحوث العمليّة» من تجاوزء إن لم يكن جوهر القانون (أنماط العلاقات 
الإنسانيّة ذات القيمة المعياريّة)» فعلى الأقل صياغته؟ 


سيجيب المستقبل عن ذلك؛ UN‏ لم نسجل نسججل» منذ ظهور الحضارات 
«التاريخيّة» أيّ تغییر في هذه الصيغة: فالقانون دبا سم FM‏ الحضارة 
باستثناء الفنون وبعض العلوم ‏ لا وجود له خارج اللغة. 


ومن أجل التغلب على المظهر غير المنضبط الذي یمکن أن تقدّمه جملة 
المقاييس التي ظهرت خلال فترات الازدهار القانوني الكبرى في القرون 
الثلاثة الأولى من الاسلام مقارنة بمحدوديّة المعطى المنرّل (بضع عشرات 
من الأحكام القرآنيّة) أو النبوي (بضعة آلاف من الأحادیث)» وضع الاسلام 
بصفة بعديّة منهجيّة للشريعة وفلسفة لهاء وهي علم أصول الفقه الذي كان 
في البداية وسيل تنقية قبل أن يغدو وسیلةً لنمو الشريعة. 


فهذا العلم يجمع بين علم المبادئ وعلم المعرفة» أو هو يجمعء إذا 

شئنا وبالرجوع إلى أحد المفاصل الرئيسة لبنية الفكر الاسلامي؛ بين منطق 
«ماڌي» أصوليّ» ومنطق صوري. + 'فالميطق الأصولي يسمح ob‏ تزه 
بوسائل مشروعة في نظر «dl‏ على أنه تۈك في الأفعال البشريّة صفات 
شرعيّة تفترضها المصادر الكبرى للشريعة. 

ما المنطق الأصولي» فهو ينقل إلى داخل الإسلام» وفقّا لمقاصده 
العامّة أكثر منه وظيفة المواد التي تتناولها الشريعة» بعض العمليّات العقلية 
النابعة من المنطق اليوناني الجامع ب بين العقل البشري ومعرفته ب«القوانين 
الماديّة والاجتماعيّة؛ ذلك أن القياس الأرسطي سينغرس بقوّة في الثقافة 
العربيّة» وسيساهم في إسناد دور عملي بقدر ما هو وجودي لمفهوم عدم 
التناقض . 


۱۳۸ 


ومن المسلّم به أنه من أجل التعویض عن المظهر غير المنضبط الذي 
يمكن أن تقدّمه جملة المقاييس التى ظهرت خلال حقبة الازدهار الفقهى 
العظيم في القرون الثلاثة الأولى من الاسلام فإنّه تم استدعاء هذا الطابع 
الخاصّ جدا للشريعة الذي يفترض بعض الشك وبعض عدم الاتساق بين 
المبادئ وبين القواعد والأحكام. 

وهذا الطابع الخاص يعترف به علماء الشريعة الذين يميّزون بين منطق 
الأحكام أو المنطق القياسي الذي يعتمد الاستدلال البرهاني الصارم» 
والمنطق القانوني الذي يستخدم جميع طرائق الاستدلال الأخرى» حتى وان 
ظهرت في إحداها أو فيما بينها «نقائص» الطريقة الاستقرائيّة» والاختزالیّت 
والإنشائيّة» والقياسيّة» والإحصائيّة... والتي يمكن أن تندرج فيهاء إذا لزم 
الأمر في مواجهة منطق الأحكام» «أسباب» تاريخيّة وفلسفيّة واجتماعيّة. . 
وبنقل هذا التمييز إلى الشريعة الإسلاميّة» فإنّه أضفى عليها طابعًا خصوصيًا . 


ففي إطار المنطق القانوني - الاصولي - تعايشت» دون أن تكون دائمًا 
قادرة على التوافق. الأصول: أي: القرائن أو المبادئ الأساسيّة القائمة على 
المعطى النبوي المنرّل» أو المنبثق عن إجماع الامَة» والعُرف: أي: القرينة 
التجريبيّة أو العادة الاجتماعيّة التي تملأ ثغرات ذاك المعطى ‏ مع اختزاله في 
بعض الأحيان إلى مجرّد نموذج بدئي فكري غير مستخدم. 

وقد حاولت حركة الاجتهاد العربيّة في علم الأصول تحويل هذا المنطق 
«الأصولي» إلى منطق أحكام» وباختصار» حاولت جعل المنطق الأصولي 
موافقًا للمنطق «goal‏ أو بعبارة أخرى» حاولت التوفيق بين مقصد 
الشريعة في مجمل النظام الاجتماعي وبنية الأحكام الشرعيّة. 

وهكذاء في حالة عدم التوافق المنطقی والعبثيّة التاريخيّة أو الاستحالة 
الماديّة (على الرغم من قبول المفارقة التاريخيّة أو المعجزة» بفعل التصديق 
بمعجزة النبوّة المحمدیِة) قام بعض DENT‏ بنقد داخلي عميق ظهر في حركة 
واسعة من المواءمة بين المبادئ من الأعلى إلى الأدنى» انطلاقًا من بعض 
المبادئ العامة. 

وقد تمثّل ذلك في تقدير التناقض مع ما جاء في القرآن والسَنّة» وإنشاء 
تسلسل هرمي للمصادر ؛ ثم التمييز بين القاعدة العاديّة والاستثناء؛ ثم توجّه 


۱۳۹ 


ثنائي متعاکس» WG,‏ للقضيّة» لقبول U‏ أشدّ حکم. مراعاة للورع» أو أيسر 
حکم. تطبيقًا لفكرة أن الله جعل الدین يُسرًا... الخ» وصولا إلى أصغر 
نقاط المقارنة اللغوية أو المعجميّة» والتاريخيّة والاجتماعيّة والماديّة (المعطی 
التجريبي أو الأحاديث المتواترة). 


ومن هنا يتبيّن بشكل أفضل كم يبدو الفكر الإسلامي غير متجانس مع 
عمل التفكير في القانون الغربي كما نظر له تباعًا كلسن (Kelsen)‏ منذ عصر 
النهضة في حركته التي تذگرنا بالقياس الثلائي الخطوات» سواء في آليّة 
تطبيقه [القضيّة الكبرى (القانون العامً)؛ والقضيّة الصغرى (الحالة 
الملموسة)» والحكم (تطبيق أو عدم تطبيق القانون العام على Las‏ الحال)] 
أو في انتظامه الهرمي العامٌ. حيث يُفترض أن لا تنشأ القواعد الخاصّة من 
سلسلة نصيّة أو سوسيولوجيّة متقظعة؛ بل مباشرة من القاعدة التي تعلوها. 


وهذا يجعل من الممکن على الأقل من الناحية القانونيّة البحتة» أن 
نصعد من طابق إلى آخر وصولا إلى المبادئ والقيم الأساسيّة القليلة؛ أي: 
إلى «الواجبات المطلقة» التي تشكّل النواة الأيديولوجيّة التي یطالب بها 
المجتمع المعنيّ» والتي يفترض أن تحتوي إمكانات اجتهاد قانوني غير 
محدودة تقريبًا . 

وبالنتيجة» وتماشيًا مع الروح العميقة للنظام وكما رأى الفقهاء 
المسلمون بوضوح» لم تكن هناك حاجة لإصلاح القواعد الواردة في كتب 
الفروع (الأحكام العمليّة التي تنظّم السلوك بالفعل) حين تكون متناقضة مع 
القواعد المنطقية التي أرساها علم الأصول. كما لم تكن هناك حاجة أيضًا 
ل«صهر» مجمل المدوّنة التشريعيّة الإسلاميّة» دون عيب أو تناقض» في 
تسلسل هرمي منظم. 

فالشّريعة الإسلاميّة تدرك جيّدًا صدمات المصلحة الشخصيّة؛ إذ إن 
طابعها الأخلاقی والمقدّس لا Hé‏ فى شيء من العقبات الاجتماعيّة 
الأقتصاذية» ومن الرعنة التجامحةا فى خيرات LAN‏ فى مجتمعات:قائمة على 
القبيلة المحاربة أو على المدينة التجاريّة والحرّفيّة» أو حاليًا على إرادة النمو 
الاقتصادي . 


كما أنه إذا كان القاضی يسعى إلى أن يكون مفتیّا يبحث عن أنقى 
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مقیاس لجمیع العناصر الملموسة للقضيّة المطروحة. بقدر ما یسعی إلى أن 
یکون حاکمّا فیها. 65 الأطراف المتنازعة ستنخرط في صراع شدید تکون 
فيه الخدعة واستخدام الحيلة» وحرف النقطة الرئيسة للتزاع من خلال المادّة 
القانونيّة المفيّتة بفعل قرون من الممارسة» أسلحتها المفصّلة أكثر من 
الاختیار من بين مقاییس متباينة . 


إن الصراع القضائي الاسلامي یستخدم بالفعل البحث عن التناقض 
الداخلي أو الخارجي للمقياس» أو انزیاحات التفسیر» ولكنّه یفترض أيضًا 
استخدام مغالطة محدّدة سلفًا بطبيعة الاختيار الذي تم اختیاره» ولیس فقط 
البحث عن أفضل وسائل الاقناع أو ترتیبها حسب صلفیتها . 


وهکذا. فان طرق تطبیق الشريعة الإسلاميّة في الواقع اليومي» تستثیر 
الأسالیب القديمة للجدل والحجاج المعروفة في العصور القديمة والقرون 
الوسطى» والتي تمّ الآن تجدیدها على يد مدرسة البلاغة الجدیدة: موقف 
تقییم نوعي وتجزئة» ترجیح متعاقب للصعوبات و«الحجج»» الالتزام 
بالبراهین المعروضة. اعتبار الأهداف المتوخاة. .. إلخ. 

فهذه الوسائل هي المفضّلة (ما لم تكن BU‏ في الأخلاق) من خلال 
المراتب المتعددة للأحكام غير المتطابقة (صحیح/ باطل» محظور/ واجب 
مکروه/ مندوب . E‏ لکن هذه المراتب الخاصّة بالشريعة الاسلامیّة» والتي 
أوجبت تشكلها البديع والمعقّد (نظرًا لتعدّد أنواع الأحكام) في منطق أحكام 
ثنائي؛ بل ومتعدّد التكافؤ أيضًا SN)‏ الأفعال يمكن أن تكون نسبيًا واجبة أو 
مكروهة)» قد تكون هي العقبة أمام انتظامها الكامل وفق المنطق 
الصوري... 

cale élus‏ فقد كانت الشريعة الإسلاميّة نرّاعة إلى إيجاد نظريّة قريبة من 
«الترجيحيّة؛ في اللاهوت المسيحي؛ فالإيجاب والسلب لمعظم الآراء حول 
نفس القضيّة. يؤدّي إلى ترجيح كاف لأحدهاء بحيث يمكن الاطمثنان إلى 
العمل به؛ فبالنسبة لعلم الكلام الإسلامي (وهو يختلف في ذلك مع موقفه 
الأرّل الذي سبق أن أنكره الإمام مالك)۰ فانه من الثابت أن الضدّين لا 
يُمكن أن يكون كلاهما صحيحًا. ولكن إذا حصل التردّد في الأخذ بين رأيين 
متخالفين لفقيهين على نفس الدرجة من العلم فإنه لا حرج شرعيًا في الأخذ 
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بالرأي الأكثر قبولا. وهكذاء يزيد الاجتهاد الفردي والمصلحة الشخصيّة في 
تأجيج غموض الأحكام. 

ویتم تنفيذ «الإمكانات» المتعارضة للمقاييس القائمة» لكي لا يُلغي 
بعضها بعض» إِمّا بالتعاقب عند نفس الشخص أو جدليًا بين شخصين» وفق 
عمليّات عشوائية توفر آمثل استراتیجیّات التطبيق - وهو ما يذگر» بخصوص 
الاختيار بين الاختلافات» بطرائق نظريّة اللعب. 


وتؤدّي النظرة الشاملة لهذه «المدوّنة» بشكل من الأشكال إلى نفي فعل 
الزمن: فكل ما قيل» وكلّ ما فر فيه» داخل الإسلام» يمكن أن يحتوي 
على بعض حقيقة» وينبغي جمعه وحفظه في الذاكرة الجماعيّة للاسلام. كما 
أنه من وجهة نظر لغويّة» O6‏ كل جذر عربي - وبصورة أعمّء كل لفظ عربي - 
ینزع إلى أن يستعيد في أيّ لحظةء إذا ما دعت الحاجة» LT‏ من المعاني التي 
مر بها خلال تطوره التاريخي؛ وبطريقة مماثلة» یمکن استدعاء كل «فکر» 
إسلامي Lan‏ من هذه المدونة التي تجمع» في تزامن عامٌ مجمل الافکار 
الاسلاميّة ليتمّ إدراجها في هذا السیاق المحدود أو ذاك. 

نها «مدوّنة» تُقدّم خيارات من الحلول المشروعة التي تتضمّن جميع 
الإمكانات (غير قياسيّة فى المطلق ولكتها أيضًا مفاهيميّة) الماضية كما 
المستقبليّة» والقادرة - مثل الأمّهات في فاوست الثاني" - على توليد 
إمكانات متعاقبة» والسماح بإعادة تجميعها من أجل إعادة تنظيم الإيقاعات 
الاجتماعيّة وفقًا للتطوّر وللأنشطة التي تتطلّبها الحياة الحديثة تحت ضغط 
ضرورات الانتاج: وبذلك يتّحد التاريخ بالبنية . 


۳ - مستويان للغموض: الثوابت والمتغيّرات: 

والواقع JS Gi‏ قاعدة فقهيّة تتضمّن نوعين من العناصر» حكم إيجابي 
أو سلبي» أو وصف لمؤسّسة؛ ثم طرائق تطبيق ذاك الحکم. أو عمل تلك 
المؤسّسة. أوء من أجل التبسیط تتضمّن القاعدة مبدأ ثابتّا (على سبیل 


(#) الأمّهات في رواية «فاوست الثاني» للمسرحي الألماني يوهان فولفغانغ فون غوته» هن 
الآلهات الساكنات في الخلاء cpl‏ حيث لا مكان ولا زمان. ولا أحد من الكائنات الفانية يعرفهنّ» 
ومقامهنَ في أعمق الأعماق أو في أعلى عليّين؛ فالامر سواء. 
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المثال: الزواج)؛ أو إمكانيّة إبطال الزواج؛ أو مبدأ نقل الملكيّة أو التركة 
من المتوفى إلى الورثة؛ أو إقامة صلات بين الانسان والشيء (الملكیّة» 
الحيازة. ..)» وعناصر متغيّرة (الشروط اللازمة لصحّة الزواج» إعلان 
الطلاق» نقل الملكيّة الملكيّة القائمة...). 


هذه العناصر يمكن أن تكون مقاييس قانونيّة ثانويّة (كيفيّة انعقاد الزواج 
أو معاينة ابطاله. ۰۰ وفي هذا الخصوصء يمكن أن ثثار مشكلة الغموض 
مرة آخری. ولکنها في معظم الأحيان عناصر واقعيّة» مثل سنّ الزواج» 
الظروف التي تؤدّي إلى |بطاله . وهذه العناصر المتغيّرة تضمن إدراج المبدأ 
في مسار الحياة. فهي» بشکل من الأشكال» وسيطة. ومن هنا مرونتها 
النسبية» وما تتيحه للفقیه من مجال للاجتهاد. 

وبسبب هذا التفكيك للمقیاس یمکن HU‏ أن Os‏ من وجهة نظر 
مزدوجة: تحدید القاعدة الواجب تطبیقها» وتمییز العناصر الوقائعيّة الواجب 
الاحتفاظ بها في القضيّة قيد النظر» والتي ستفرض الحل الذي یقترحه 
المقیاس من عدمه. ويؤدّي نقل هذه العناصر الوقائعيّة إلى داخل المقیاس 
نفسه إلى نقل التعارض من مستوی شروط تطبیق المقیاس إلى مستوی 
اختیاره. 

وبالتالي يجب أن نميّز الغموض على مستوی الثابت؛ آي: التشكيك في 
المجتمع» والغموض على مستوى المتغيّرات؛ أي: في عناصر الاستدلال 

لكن ملاحظة منهجيّة أوليّة تفرض نفسها: لا يمكن تشبيه الثابت 
بالمبادئ المنطقيّة الكبرى التي يستند إليها الإيمان والشريعة الإسلاميّة؛ أي: 
ب«المقولات» العقليّة والمعرفيّة والبدهيّة الخاضة بالاسلام؛ أي: بالأصول. 
وبنفس الطريقة» لا تتطابق العناصر المتغيّرة مع «تطبیقات» الشريعة في 
فروعها المختلفة؛ أي: في الفروع. فالّابت والمتغيّرات هي هنا بمثابة نتائج 
محتملة لتوليفات لا حصر لها تقريبًا (ولکنها محدودة مع ذلك وفق كل 

)1( انظر في هذا الخصوص: 
Brunschvig (Robert), «Variations sur le thème du doute dans le figh», Studi Orientalistici di Giorgio‏ 


Levi Della Vida, vol. 1, .م‎ 61, Istituto per Oriente, Rome, 1952. 


۱۳۳ 


حضارة» وفي منطقة تاريخيّة وجغرافيّة معيّنة)» وتفرضها الحياة الفسيولوجية 
والضرورات الاجتماعيّة الاقتصاديّة والسياسيّة والثقافيّة» على الانسان داخل 


المجتمع . 


وبعبارة آخری. فان الثوابت تنحصر في بعض الضروریّات القليلة التي 
تفرض نفسها على JS‏ تنظيم بشري - QU‏ دون أن يكون الأفراد على وعي 
واضح بها؛ لأنها تبدو لهم من باب البداهات ‏ مثل الاتحاد الجنسي» 
والعلاقات (القرابة» المودّة» المصالح) بين الأفراد» وبين الجماعات 
وداخلها؛ وانتقال القوى الاقتصاديّة والخيرات وما يتصل بها من علاقات 
اجتماعيّة. إلا إنّ هذه الضروريّات الأساسيّة يمكن أن تُختزل إلى عدد قليل 
من الأنماط التي يسعى علم الاجتماع وعلم الأعراق والانثروبولوجیا 
المقارنة إلى تعريفها. وما من حضارة أو مجتمع إلا ویسعی من خلال 
التوليف بين هذه الأنماط والتكيّف معها بشكل مخصوص. إلى ابتداع شكله 
el‏ الذي ينتج عن العادات والسلوکیّات؛ بقدر ما ينتج عن أيديولوجيته 
أو أيديولوجيّاته المعلنة. 


ومن هناء نقيس الفرق بين الثابت بوصفه نموذْجًا توليفيًا مخصوصًا دون 
قيمة أخلاقية للأنماط الرئيسة الممكنة للبنية» والأصول الإسلاميّة التي هي 
في جوهرها «معطی» ديني ذو قيمة لاهوتيّة وأخلاقيّة وقانونيّة» وبوصفها 
الأساس المفهومي للنظام الثقافي» ولمنطقه ولحدوده الخاضة. 


ومن المؤگد أله يمكن للاصول أن تتطابق أحيانًا مع ثابت» أو تبدو 
متمائلة شكليًا معه: إلا dj‏ يظلَ دائمًا متمايرًاء بسبب قيمة القداسة المضفاة 
عليه بسبب مصدره (ND‏ وبسبب القوّة المنطقيّة والعاطفيّة التي تنبع منه. 
وبالتالي» فان المتغيّرات تتمقل احترامًا للحياد الصارم إزاء الإنشاءات 
الأيديولوجيّة والمقولات الفلسفيّة أو اللاهوتيّة للحضارة المعنيّة» في البحث 
عن التلوين والتجمّد الذي أعطته هذه الحضارة لواقعة اجتماعيّة أو ماديّة 
تتصف في آن بأنّها أساسيّة وكونيّة. وعلى سبيل المثال: المعاشرة الجنسيّة: 
الزواج» المخادنةء العلاقات الحرّة...؛ فسخ الزواج: طلاق إنشائي» 
بالاتفاق المتبادل» الخلع...؛ العلاقة بين الإنسان والشيء: الملكيّة 
الخالصة. المقيّدة» المؤقتة» أو الفرديّة» الجماعيّة... إلخ. 
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كما bi‏ المتغيّرات بوصفها العناصر التي تُكيّف تطبیق الثابت» لا یمکن 

مقارنتها بالفروع؛ فالفروع التي تبرّرها الاصول نظريًا وبصفة قبلیّة» هي 

المؤسّسات والمقاییس الفعالة للاسلام انطلاقًا من أكثرها أهميّة إلى بط 
تفرعاها . 


وبالنتيجة. فان أي مؤسّسة أو مقیاس خاص بالفروع یمکن أن یکون 
خاضعاء من الناحية الاجتماعیّ للئوابت (علی سبیل المثال» محتوی 
الرابطة الأسريّةء التقيّد بالعبادات). 


وهكذاء db‏ التمييز بين المتغيّرات والثوابت يسمح بوجود ارتباط معيّن 
بين المؤسّسات والقوانين والمقاييس الخاصّة بحضارتين مختلفتين أو 
حضارات مختلفة حسب تمائل مقصدها نسبيًا في تلك الحضارات. وهي 
تتجتّب في جميع الاحوال؛ خطأ إنشاء جداول تكافؤ بين المؤسّسات 
والمقاييس التي تنتمي إلى أنظمة قانونيّة مختلفة» والتي لا تتوافق» في ظل 
تشابه شكليَ في الغالب» في أسلوبها ولا في روحهاء ولا في «تكافؤ' كل 
منها بصفة خاصّة لو تم إدراجها في سياقات اجتماعية اقتصادية ونفسية 
وثقافيّة مختلفة تمام الاختلاف؛ فالتقنيات المنطقيّة الفقهيّة المختلفة» تولد 
اختلافات نموذجيّة LL‏ بنظام اشتغال كل حضارة. 


ولكن بسبب قداسة مصدر الشريعة» فان هذه san‏ بدورهاء ومن 
خلال استعادتها البنية التقليديّة للمقاييس السابقة» Li‏ «نشر " الأمر الواقع 
من خلال وضع المتغیّرات على نفس مستوی الثابت . وهذا ما یعطیها قيمة 
مطلقة» وکما یبدو» تطبیقّا غير مشروط (علی سبیل المثال» تنحل عقدة 
الزواج إذا ابتعد الزوج مسافة معيّنة» أو غاب لمدة معيّنة)» وهذا ما يبدو 
واجب التطبیق على جمیع الحالات. 


لكنّ المتغیّرات تختلف باختلاف الفقهاء؛ وهنا یظهر التناقض؛ بل هو 
یظهر بمظهر مخصوص لائه يؤكّد في ذات الوقت حقيقة قضيّة ونقيضهاء 
وخيارًا بين توجهین متضاذین بطبیعتهما؛ فالتناقض لا یقع فحسب. كما هو 
الحال في النظام القانوني العلماني» على مستوی التأویل أو التداخل بين 
المقاییس أو ما تتضمّنه من ثغرات (بسبب تعددها)؛ بل على مستوی صواب 
أو خطأ الفعل (أو صحته نسبيّاء أو هل هو من pi‏ لاء إذا جاز 
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التعبیر). ذلك أن مفهومي الصواب والخطأ يتم تقدیرهما باعتبار مدی قداسة 
المقیانن . 


وهذه الظواهر هي ما يُعطي الفقه الاسلامي جانبًا فریذا في نظر الفقهاء 
الغربتین؛ إذ ینظرون إليه بوصفه کتله هائلة من المقاییس التي يُولّد کل مقیاس 
فيها مكتملاء» وهي مكوّنة من متغیرات وثابت في ارتباط وثیق لا ینفصم 
ولكتها pig‏ نفسها دائمًا كفيض ديناميكي للشريعة الإلهيّة ومكمّلاتها. ولا 
يمكننا القول بأنّها استنتاج خشية المبالغة في الدور الذي ينسبه الفقيه المسلم 
لنفسه؛ فالشريعة بناءٌ معقلن عن قصد أكثر منه نضج فكري للتصوص المقدّسة 
في حالتها الخام التي يجب أن تصبح قابلة للاستخدام اجتماعيًا . 

ويمكن أن ينشأ التناقض الفقهي على مستويات مختلفة: بين القواعد 
الإيجابية الموضوعة في ن ننس المرتية» قى ما يتمق تيلها الزمتي» ومدى 
امتدادها؛ وبين الأفراد والمجتمع (فرضية إدراج الفعل في محيطه)؛ وبين 
التطوّر الاجتماعي والشريعة القائمة (بين تطوّر قوی الانتاج وعلاقات الانتاج 
حسب المصطلحات الماركسيّة . . .)۰ وبالتالي بين حركة الشريعة وثباتها . 


لكنّ التمييز بين متغيّرات المقياس وثابته» يسمح بأن ننقل من واحدة 
إلى أخرى من هذه البناءات: الانتظام القانوني والتقني» ووظائف التکیّف 
وإعادة التوازن؛ أي: مظاهر هذه السلاسل المختلفة من التعارضات. 


الغموض RAS‏ الثابت لا يمكن تصوّره. فليس من 
البدهي أن یکون مبدأ عدم تناقض المقاییس شرطًا ضروريًا لوجود الشريعة» 
التي يتمثّل دورها في إصدار الحكم وتنظيمه . ففي المنطق الخالص» يمكن 
تصوّر الشريعة» وهي أداة محايدة» متحررة من كل مقاصد غائية» وهي ت 
من خلال حركة من النفي الداخلي والمتبادل: وبذلك ينتقل المقياس 
بالتعاقب من الكينونة إلى العدم. 

ولکن هذه هي وجهة نظر العقل؛ ON‏ النظام الفقهي الذي یتسامح مع 
مثل هذه التعارضات قد يجني من ذلك انهیاره» EST‏ ال انحلال المجتمع 
الذي يُمثّل saules‏ فمبدأ عدم التناقض هو شرط لا غنى عنه لفعاليته. ومع 
ذلك db‏ المجتمع يمكنه تحمّل درجة من الغموض دون الوصول إلى عتبة 
الانحلال - أي: حصول طفرة فیه. وينبغي النظر إلى العتبة من وجهة نظر 
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مزدوجة. نوعيّة (من حيث الأهميّة الاجتماعية للمقاییس المقلوبة) وكميّة (من 
حيث الشكوك المثارة في نفوس المتقاضین). 


لذاء فقد أكد الكتاب المسلمون الکلاسیکیّون» الشافعی وابن قتيبة وابن 
cs‏ ولفرض دیس أن الاختلافات ليس لها أي وجود موضوعي, Las‏ 
ما أكدته أيضًا الکلاسیکیّات اللاتينية باسم التماسك العقلي والفعاليّة 
الاجتماعيّة. وقد اختزل شیشرون (Cicéron)‏ المشكلة في مقطع قصير من 
کتابه الخطیب NA ID (De oratore)‏ في إشارة مقتضبة إلى أن الالتباس 
القانوني الناشی عن التناقض بين القراءة الحرفيّة وروح النض» أو بين 
نضّین» یمکن تجاوزه بسهولة من خلال تعلیق موجز؛ إذ تكفي بضع SUIS‏ 
لكي يتوضح المعتی. 

هذا بينما كرّس كونتليان (Quintilien)‏ للتناقض أربعة فصول (من السادس 
إلى التاسع) من الكتاب السادس والعشرين من مؤلّفه أسس الخطابة 
(De institutione oratoria)‏ « وهو يميّز التناقضات بين النص الحرفی 
والمقصد؛ وبين قانونین متناقضین یتعارضان فی الفحوی ظاهریٌا؛ والتناقض 
بسبب الاستدلال القياسي الذي یحکم ويحدّد عدم اليقين انطلاقًا من الیقین؛ 
أو بسبب الالتباس المزدوج (الغموض المعجمي Gb‏ معنی الکلمة) الذي 
ينتج عن تجانس لفظي أو شکل نحوي یحتمل أكثر من معنی. وبذلك يقرٌ 
کونتلیان بأهميّة هذه الظاهرة من ناحية الكمّ. 

لكنه ینکر آثارها النوعیة؛ لأنّه یعتقد di‏ «التناقض يتضمّن حالتين تتعلّقان 
بالنصّ والمقصد. وهذا الرأي صحيحٌ: فعندما یتعارض قانون مع قانون آخر» 
ونتساءل Lee‏ إذا كان يجب في الحالتین تطبیق هذا القانون أم ذاك. أضف 


(*) إضافة من المتر. جم: 
انظر المصتّف بالفرنسيّة مترجمًا عن اللاتينية » في : 
Ciceron (marcus Tullius Cicero), De Oratore, traduit du latin par: Jacques Colin (abbé de Saint-‏ 
Ambroix), Paris: Hacquart, 1809, II, 26.‏ 
(*) إضافة من المتر. جم: 
انظر المصتف LS NL‏ في : 
Quintilien, De institutione oratoria, Paris: Firmin-Didot, 1890. ۱‏ 
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إلى ذلك. أنّه واضح JS‏ ذي عينين أن لا وجود مطلفا لقانون متعارض مع 
قانون آخر ؛ لأنه إذا كانت الأحکام القانونيّة متعارضاً بشكل مباشر. فان 
آحدهما يُبطل بالضرورة الآخرّء ولا سبیل إلى اصطدامهما الا صدفة وفي 
بعض الحالات الخاصّة». 


وسیکون من الصعب التأکید بقوة أكبر على سيادة مبدأ الهويّة. ولکن 
روما لم تكن تعرف» كما عرف الاسلام مثل هذا التعارض بين معطی منزّل 
واستنتاج بشري. فقانونها عمليٌ بحت» ولذلك جهدت في تبديد هذا 
الغموض الذي امتلأت به حياتها السياسية. 

وفي الواقع» فإِنَ النقاش غير المتحيّز حول الدعم والدحض يظهر في 
القانون» بالمعنى الدقيق لكلمة قانون» بشكل Ji‏ ممّا نجد في المرافعات» 
بينما يظهر على نطاق أوسع في فنّ البلاغة التي تعطينا مجادلات 
(Controversiæ)‏ ومنازعات (Suasorie)‏ الخطيب الروماني سينيكا (Sénèque)‏ 
نماذج كاملة عنها . 

ولأنَ كاتبها كان معاصرًا للمحاكمات الكبيرة التي أعقبت الصراعات 
بين الأرستقراطيّة والعوامٌ في روماء ولمغامرة الحكم القيصري وتجارب 
الحكم الثلاثي *Griumvirats)‏ وظهور الإمبراطوريّة» فهي تكشف بجلاء» إلى 
أيّ مدى كان القانون الروماني» إلى جانب فعاليّته الصارمة» مستندًا على 
القرّة» وكم كان مصبوعًا بتأثير السفسطائيّين اليونان في تأكيده عدم حياديّة 
القضيّة المراد إثباتهاء وإمكانيّة تعايش الاضداد - وبالتالي خضوع مبدأ الهويّة 

وفي حين واجه الاسلام مبدأ الهويّة هذا بعناصره الدينيّة الثابتة» فقد 
حاول أيضًا الجمع بين المنطق الصوري والمنطق الأصولي. وهكذاء درج 
أتباع الفرق وأصحاب الدسائس الرومان في صراعاتهم السياسيّة» على 
استخدام البلاغة الخطابيّة المتناقضة؛ في حين ابتدعت الفرق الكلاميّة 
السياسيّة الإسلاميّة الأحاديث المتناقضة. وبهذا انتصر النموذج التقني الفعال 


(#) الحكم الثلاثي (باللاتينيّة Triumvirat‏ من كلمتي 5 آبمعنى ثلائة» و۷ بمعنى رجل)» وهو 
نظام سياسي يحكمه ثلاثة أفراد مع بعض . ويعود هذا المصطلح إلى أيّام الجمهوريّة الرومانيّة حين 
خضعت روما لهذا النوع من الحكم في عدَّة مناسبات [المترجم]. 
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في النظام الحضاري الاوّل» وانتصرت الحجّة الدينيّة للسلطة في الثاني - 
إضافة بطبيعة الحال وفي کلیهما : انتصار القوّة المجرّدة. . 


وفي الحالتین» يُمكن القول بوجود نوع من الاتفاق إذا جاز التعبیر 
على ضرورة الاختلاف كمبدأ للتعایش بين مختلف المذاهب والعادات 
المحليّة» وكمبدأ جدلي قادر على تولید (جماع. في حقبة معيّنة أو منطقة 
محددة» بين جيل من العلماء؛ وهو الاجماع الذي قد يتفكك بدوره LU‏ نتيجة 
المزید من البحوث أو الاراء التي سبق |صدارها أو عن طریق حرف تفسیر 
تلك الآراء وفقًا لتطوّر الأوضاع الاجتماعيّة الاقتصاديّة أو الاتجاهات 
السياسيّة الدينيّة» مقارنة بالبيئة التى نشأت فيها؛ فالاختلاف» وان كان لا 
يكلو من الاقف یلعب دور! ملمجّا, 


ویتحقّق الاتفاق على مستوی أعلى: حول فکرة أنْ الاختلاف یضمن؛ 
بطريقة أفضل من التوخد الظاهري» الاجماع الذي يقوم عليه المجتمع 
الاسلامي. وعلی مستوی صنع المقیاس وروحه. فهو یبد قدر الامکان؛ 
عدم اليقين (انظر: البحوث المعجميّة والنحويّة التي قامت في الاسلام في 
ارتباط مع نشوء المذاهب الفقهيّة الكبرى). 

ولكن على مستوى تطبيق المقياس» dB‏ الغرض من التفسير هو على 
وجه التحديد السماح للأطراف المتنازعة بتأسيس ادّعاءاتها المتعارضة على 
نفس المقياس في القضيّة المعلّقة (أو على وجه التحديد» على مجموعة 
المقاييس التي يمكن الاحتجاج بها - وهي متعدّدة ویشکل اختيارها بالفعل 

ومن المؤكد أن الإسلام يرفض كل إمكانيّة اختلاف في ما یتعلّق 
بالأصول: فالمذاهب لا تختلف حسب نظرية أهل السُّنَّه إلا في تطبيقات 
الشريعة (الفروع) الناتجة عن الاختلافات التاريخيّة والجغرافيّة والاجتماعيّة 
الاقتصاديّة» بحيث تظل التباينات الاصطلاحيّة أو الإقليميّة ثانويّة» وهي 
برهان «الرحمة NI‏ التي تضمن لكل فئة اجتماعيّة حريّة تنظيم حياتها 
وعاداتها الخاصّة داخل إسلام موخد. ومع ذلك وفيما یتعلق بالأصول 
نفسهاء فإنَ الاختلافات في بعض الأحيان لا تتصل بشروط تطبيق مقياس أو 
مؤسّسة فحسب. ولكن بالعناصر المكوّنة لها Li‏ 


۱۳۹ 


وبعيدًا عن ذلك» ومن وجهة نظر اجتماعيّة متحرّرة من المقولات 
الإسلاميّة» فن الاختلاف يمكن أن يطال المبادئ الثابتة. ومن ذلك ما يتعلق 
بالروابط الأسريّة التي لا تقوم نظريًا إلا من خلال الزواج أو بنوّة الدم؛ 
ولكنّها Les‏ أيضًا من الناحية العمليّة بالتبتي؛ أي: من خلال الحيل التي 
تلتت على تحريم التبتي. ونتيجة لذلك. فان مؤسّسة الأسرة» القائمة على 
مفهوم اجتماعي فقهي ثابت» يمكن أن تختلف في حركتها التكوينيّة من 
خلال التعارض (ونتيجة لهذا التعارض بالتبعيّة) بين علم الأصول ومقتضى 
الأعراف. 


ومن الناحية الكمية» سيكون من الضروري تحديد عدد الفرضيّات التي 
تظهر فيها units‏ معاي las‏ الحفس مخ ذلك« sus nouer‏ المقانيس 
المتباينة التي تظهر في كل فرضيّة توفر حلولا متعدّدة. ولكن هذه النتائج 
الحُكميّة ينبغي أن تم تهذيبها من خلال النظر في معدّل انطباق المقاييس 
المتناقضة. ومدى استخدامها؛ فالتعارض في ما يتعلّق بالطقوس التي ينبغي 
ال etes‏ وبالعلاقات last CNT‏ الاساستء :من DÉS‏ أن فيكف 
تشوشا آکبر مها قد ati‏ تعارض یتعلق وة عفا علیها الزمن . ذلك أن 
المقارنة الإحصائيّة للآراء المتباينة يجب أن تأخذ فى الاعتبار (سقاطاتها 
الاجتماعيّة الفعليّة ‏ أو تشويهاتها الناتجة عن الجهل. ٠‏ 

ومع هذه التناقضات فإنَ نزعة الفقه الكلاسيكيّة نفسها (أوء إذا شئناء 
نزعته الأكاديميّة) وقداسته يُعارضها: قرآن غير مخلوق سن نبویّة» قانون 
فوق طبيعي» عصمة کبار المجتهدین المبدعین وأتباعهم. 

إلا إن البیان البسیط لمصادر الشريعة» على اختلافها» هو بالات ما 
جعل ظهور التعارضات ممكنًا؛ فالفقه نفسه كان قد تشکل أيضًا عبر التقلیل 
من سطوة العادات الأجنبيّة» ومن خلال تليين البنی الذهنيّة للمجتمعات التي 
تم غزوهاء والتي أعيد تصميمها وفقّا للمبادئ الإسلاميّة. وهذا الإدماج 
للغريب» هو ما أكسى الفقه طابعًا رومانسيًا هيّأه لكى تتعايش فيه الأضداد. 
ویمکننا هنا الاشارة إلى بعض الأمثلة لمقاييس متناقضة على مستوى الثابت. 


ولكنّ تلك الأمثلة لا تشکك بحقّ في مبدأ عدم التناقض؛ DV‏ المقاييس 
المتضادة لا تنطبق ele‏ ولکتها تمسر (إلى جانب حالات الخطأ المحض) 
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VU‏ ختلافات المكانيّة والزمانيّة أو السوسيولوجيّة. وإذا ما ظهرت بعض 
التعارضات على مستوی المبادی» فانها غالبّا ما يُسيطر عليها من قبل رف 
محلي قوي لا يترك مجالا كبيرًا للتفسیر؛ بل D)‏ إعادة النظر الدقیق ستکون 
صعبة إلى حدّ ماء بالنظر إلى كتلة الوثائق التي يجب تفخصها من جهةء 
وكثرة السلوكتات: الحجلية الواجي ln‏ من جهة آعریة ذلك أن 
الغموض على مستوى الثابت وإن كان مجرّد راسب لتنوّع الأوضاع 
التاريخيّة» فإِنْ الغموض على مستوى المتغيّرات يبدو وكأنّه أحد العناصر 
التي لا غنى عنها في الاستدلال الفقهي. ولكن من أجل تحديد دوره بشكل 
أفضل» فمن الضروري اولا تحليل الفقه من حيث غاياته وخصائصه. 

في الغرب یهدف القانون إلى تمکین الناس من الفعل ؛ فهو وسيط بين 
المجتمع والمبادرة الفرديّة» ومن هنا الحاجة إلى حد آدنی من المقاییس 
لضمان سلامة ذاك الفعل. ولهذا. سیکون القانون الوضعی خالیّا من حيث 
المبدأ من JS‏ غموض. وإذا ظهر. فسیکون بمثابة أداة تقنية قانونية یمکن 
EN‏ كان استخدامها لصالحه. 

أمَا في الاسلام فیوثر الطابع المقدّس على بنية المقیاس وعلی 
سلطته. فهو یحظر بالفعل؛ بل هو یحظر من حيث المبدأء تفكيك الثابت 
والمتغيّرات. فأصغر العناصر الوقائعيّة» حالما ترد فى المقیاس» تکتسب 
قيمة مطلقة» ويغدو تعديلها مستحیلا؛ لأنّ ذلك غير مشروع ومخالف للدّين. 

وهكذا bb‏ الفقه نظام قانوني ذو مقاييس صارمة؛ فالسلطة المرتبطة 
بالنصٌ المقدس» ثم بكتابات الفقهاء. تؤدّي إلى حرمان المستخدم من أي 
مجال للتفسير. ولا يمكن استخدام المقياس إلا إذا لم يحدث أي تغيّر. 
فلكي ينطبق الثابت على القضيّة المراد حلّهاء db‏ هذه الأخيرة لا بذ أن 
تستنسخ بأمانة العناصر الوقائعيّة الواردة في المقياس. 

كما يهدف القانون أيضًا إلى توجيه فعل الإنسان» ولكنّه ليس مجرّد 
أداة: فهو ذو طابع شمولي؛ إذ هو ما يصنع نمط العيش» ويميل إلى تنظيم 
جميع الأنشطة البشريّة - على الأقل الحكم عليهاء إن لم يكن بالرجوع إلى 
الاخلاق» فعلى NI‏ إلى قانون لا يتجاوز الفرد فحسب؛ بل الإنسانيّة 
ذاتها . 
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أمَا في الاسلام فان النظام القانوني یکشف عن نفسه أكثر من أي 
نظام ضبط آخرء لا من خلال حضوره في جميع النماذج الاجتماعيّة فحسب 
(التقاليد الإثنوغرافيّة» السياسة» الاقتصاد. النظام الثقافي...)؛ بل وكذلك 
من خلال الإدراك النفسي الفردي الذي يتصوّر مقصده. 


dl‏ وسیط» ليس فقط بين المجتمع والمؤسّسة البشريّة؛ بل هو يهدف 
أيضًا إلى تحقيق اندراج جميع السلوكيّات الشخصيّة والجماعيّة في مجمل 
الخلق. ثم إن الشريعة الإسلاميّة ليست فقط منظومة عمليّة : فبالإضافة إلى 
البحث عن فعاليّة الفعل وضمانه db‏ تطبيقها Le‏ في حذ ذاته عبادة. 

ونتيجة لذلك» تظلّ مشكلة العقوبة المنظمة اجتماعيًا (بالقانون أو من 
خلال ضغوط الوسط الاجتماعي) نظريّاء مسألة فرعيّة تابعة. ففي الواقع» 
فإنَ العديد من أحكام الشريعة» بما في ذلك المتعلقة بالعبادات» لا تتضمن 
عقوبات على NI‏ في الدنيا. وبما أن ديناميّة النظام بوصفه القاعدة 
العامّة» يفرض أن یُشکل المقياس الدقيق مطلقات يجب على المؤمن - حتى 
وان كان مجرّد مستخدم بسيط ‏ تحقيقهاء فسيكون من المحمود أن يسعى 
باستمرار إلى الاقتراب منها ما أمكن من خلال تأويلات متعاقبة» حتى وان 
كانت متباينة أو غير متّفقة مع مجمل النظام القانوني القائم. وأمام هذا 
الغرض الأخلاقي» فان الضروريّات الاجتماعيّة لعدم التناقض والفعاليّة 
القانونيّة تغدو باهتة بشکل خاص . 

ومن المسلّم به D‏ أحكام الشريعة فُرضت بشكل ملموس بالقوّة خلال 
عمليّة التنظيم الكبرى للعالم الإسلامي. فهذا عمر بن الخظاب. وقد كان 
يساوره القلق بشأن التماسك الاجتماعي لديار الاسلام» يخطب الناس يوم 
جمعة فيقول: élue‏ اني أشهدك على أمراء الأمصارء ني Lai‏ بعشثهم 
ليعلّموا الاس دينهم وسُنّة نبيّهم» وأن يقسموا فيهم فَيْتَهُم. وأن يعدلواء فان 
JE‏ عليهم شيء رفعوه إليّ؛؛ بل إن الأمر يتجاوز مسألة التماسك 
الاجتماعي الی البحث عن تحقیق الارادة الإلهية. وهذا عمر نفسه» يبرر 
عدوله عن رأي ارتآه بقوله: «الرجوع إلى الحق خير من التمادي في 
الباطل» . 


فاحترام الشريعة (وبالتالي تطوير علم الفقه» والتصنیف الهرمي للفقهاء 


۱:۲ 


وآرائهم» والتنظیم القضائي) لا بهدف فحسب إلى الحفاظ على التوازن بين 
المصالح الخاصّة الاخلاقیّة والثقافيّة.... أو حتّی حل النزاعات الفرديّة 
أو الجماعيّة وتنسيقها؛ بل يهدف أيضًا إلى حماية نظام الضبط «المعطی» من 
قبل هذه الشريعة؛ بل لعلّه يتجاوز هذا إلى الرغبة في النأي بالشريعة عن JS‏ 
دنس . 

فحماية الشريعة لا تعلق فحسب بالمستقیل؛ أي: بهدف استعادة السلم 
الاجتماعي وتخفیف اضطراب الضمائر عبر فرض عقوبات على مخالفي 
الشريعة؛ بل تتعلّق كذلك بالماضي؛ أي: رفض كل انتهاك لها سواء بعدم 
تطبیق أحكامها أو إساءة تطبیق تلك الأحكام؛ بل قد یکون من الأفضل 
أحيانًا عدم تطبيق الشريعة مع الاعتراف بقدسيّة جوهرهاء ودوامها ودعوتها 
الظاهرية والدائمة إلى الإنفاذ الفعّال» من تطبيقها على وجه قد يشوّهها. 

ولذلك. فان مفهوم «حمایة» الشريعة الإلهيّة لا يهدف ‏ وهو ما لا يخلو 
من تناقض - إلى ضمان مطابقة الحياة الاجتماعيّة لهاء بقدر ما يهدف إلى 
التأکید. على مستوى المبادئ» على سموّها وطهارتهاء وهذا ما يُساعد على 
الحذ من اضطراب الضمائر وضمان راحة النفوس . . . فالتعويض المطلوب 
من قبل الضمير الإسلامي في حالة انتهاك الشریعة یکمن في الطابع 
الأخروي الذي نواصل إسناده لهذه الشريعة» بقدر ما یکمن في إعادة التوازن 
الاجتماعي القانوني من خلال تطهير السلوکیّات. سواء عبر إجراء تنظيمي أو 
وظيفة lé‏ 
£ - الوث : سلطة الوحى» التقید «ab‏ الفقه : 

لذلك وکما سبق أن قلناء فانه يُمكن تعریف الاسلام» على الأقل من 
وجهة نظر محدّدة. بائه «سلطة وحي”" (كلام الله أو وحیه في السلوك 
النبوي الذي يُشكّل النواة المركزيّة الملهمة» والمتعالية فوق JS‏ مزمن - ولو 
كان خليفة ‏ مكلف بنشرها في الحياة الدنیا : فلا حکم إلا للوحي) ولا 
يُمكن أن Les‏ أي تطابق حتمّا. على مستوی العقل البشري؛ بين بعض 
المفاهیم الأساسيّة التي تقوم علیها الشريعة. 


Charnay (Jean-Paul), Sociologie religieuse de l'islam, 2e éd., Hachette-Pluriel, 1994. )۲( 
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والواقع bi‏ حماية الفعل عن طريق تثبیت قواعد محدّدة ٠ LL‏ هي 
له سس تاک تف وم کل سید Le‏ انض ای 
اكتشاف قاعدة أقرب إلى النواة المركزيّة. لذلك» قد تظهر تناقضات بين نظام 
الشرع القائم وتلك الحماية في اتجاهین؛ متعاكسين ومتكاملين في ذات 
الوقت؛ Li‏ العودة إلى نظام الشرع من خلال نفي السلوكيّات الاجتماعيّة 
القانونيّة السائدة والمشتبه في ابتعادها عن الإسلام؛ أو على العکس دفع 
ذاك النظام نحو مزید من النقاء الاسلامي» وبالتالي الحظ من السلوكيّات 
التي كانت تعتبر حتی ذلك الحین إسلاميّة بما ايكفي». 


ويُمكن أن تكون حركات المعتزلة» والإصلاحيّة السلفيّة. . . إلخ» ممثلة 
للاتجاه الأوّل؛ كما يُمكن أن تكون الحركات الصوفيّة» والوهابیّة 
والمهدويّة. . . إلخ» ممثّلة للاتجاه الثاني. ولكنّ هذا التعارض الأوّلي بين 
غائيّتين» دنيويّة (الضمان الفوري للفعل) وأخرويّة (التقيّد بأحكام النض)۰ 
والذي ينعكس في تنوّع المذاهب» يؤكّد الأدوار المختلفة الممنوحة للغرف 
(استمراريّة السلوكيّات الاجتماعيّة)» والنفع العام (الجدل بين المقياس 
وإعادة التوازن الاجتماعي؛ الأمن القائم على استقرار المقياس وقداسته 
الأمن القائم على تلاؤم المقياس مع التحوّلات الاجتماعيّة)» والعقل (في 
ذات الوقت بالاستخدام الشخصي بهدف تجاوز نواقص المقياس المقدّس» 
وبالاتساق الداخلي لمدونة الأحكام الإسلاميّة: مقاييس منزلة» نبويّة أو من 
صياغة کبار الفقهاء). لكنّ التعارض المحسوس بين سلطة الوحي والتقیّد 
بالنض» كما نعرف» یرفضه أهل LÉ‏ 


ذلك GT‏ الالتزام بمبدأ التقيّد بالنصٌ هو في المقام الأوّل موقف عاطفي 
والتزام أخلاقي» قبل أن يكون عنصرًا من عناصر El‏ الاجتماعي؛ فالشريعة 
الإسلاميّة ُحقّق انخراط الانسان في المجتمع الاسلامي على مستوى القيم 
المؤكّدة (حتى وان كانت مطموسة اجتماعيًا في هذا الوسط أو ذاك) بقدر 
تحقيقه على مستوى فعاليّة المقياس (ومع ذلك» فقد عملت الإصلاحيّة على 
محو هذا الطمس» لاعادة إضفاء نقاء أصولي على السلوكيّات الموضوعيّة) . 


وبالتالي» وهذا لا يخلو من تناقض. فان الشريعة الإسلاميّة» وهي في 
الغالب متباينة إن لم تكن متناقضة في مضامينهاء لا يمكن أن تتطابق مع 
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الصيغة التي یقترحها ماکس فیبر والقائلة OÙ‏ القانون هو ببساطة احتمال 
lle‏ معيّنة بطرق محددة؛ لأنه يبحث عن الیقین. 

وفي هذا الصدد. نحن نعرف متطلبات القانون» على الأقلّ النظريّة 
منهاء في مسألة الأدلّة والشهادات؛ التي تفترض مسبقًا تناسبًا دقيقًا بين 
الواقع الموضوعي وبين تصوّره الذاتي من قبل المؤمن القادر والمحترم. 
ویعتبر تطوّر مفهوم الشبهة (المتشابهات) دالا في هذا الخصوص: فقد كان 
يُفيد في البداية معنی «الشل» واعدم الیقین» قبل أن يتوجّه للدلالة على 
معنی الخطأ؛ SN‏ إذا وُجد شلت. فإنّه لا یمکننا الاطمئنان إلى Lab LU‏ 
الحقيقة؛ أي: الحل الصحیح؛ ولا بد من مواصلة البحث. 

ومن المرجح جدًا أن يتأبّد الغموض؛ بسبب هذا البحث المتواصل» 
وفي ظل الفجوة hell‏ على نحو متزايدء التي لا يمكن اختزالها أبدّاء والتي 
تفصل بين تنفيذ القاعدة الشرعيّة عن شبيهتها؛ أي: عن القاعدة الشرعيّة 
ذاتها. إنها آليّة تقريب يُمكن تشبيهها نسبيًا بالبحث المنهجي عن «الشرعيّة 
الاشتراكيّة» في القانون السوفيتي» أو «الصالح العامٌ» في القانون الكنسي. 

ومع ذلك D‏ «الشرعيّة الاشتراكيّة» هي هدف متحرّك في المستقبل» 
وهي PAG‏ ولدته التوجيهات والنصوص التي تم التخلي عنها تباعا؛ وهذا ما 
سمح» دون إنكار مبدأ الهويّة» بإمكانيّة وجود تباينات غير عدائيّة بين وحدة 
التوجه العام (على مستوى إنشائها ومستقبل المجتمع المارکسي). وتناقضات 
القرارات الخاصّة فيما يتعلق بالتطبيق الملموس للحقوق؛ فهی تناقضات 
واضحة واغير عدائیة» لأنّها تهدف تحديدًا إلى تعزيز الروح العامة حتى وان 
لم تحترمها في نهاية المطاف. 

وبالتوازي» فإِنْ «الصالح Lui‏ في القانون الكنسي هو مبدأ يُقصد به 
ملاءمة القواعد المحددة مع غاياتها العلياء» وهو یتعذی العمليّات التقنيّة التي 
يجوز بموجبها تجاوز الأحكام المكتوبة أو العُرفيّة (الحقوق الأساسية: 
المبادئ العامّة للقانون الطبيعي وللقانون الکنسی)» أو حتى تجاهلها علنًا 
طلبًا للإنصاف؛ أي (Epikeia)‏ + أي: «التأويل الحميد للقانون فى حالة 
خاصّةء خلانًا للشّروط التشريعيّة» ولكن y‏ لما نفترض أله مقصد المشرع»؛ 
إلا ان هذا التأويل يُمثّل Elles‏ حسّاسة يُجهد فى أن تكون paie‏ على 
أحكام قليلة الأهميّة. ١‏ 


وهکذا یمکننا قياس المسافة التي تفصل حركة الشريعة الإسلاميّة عن 
حركة القوانين الغربيّة» حتى وان كانت ليبراليّة؛ ففي هذه الأخيرة» dB‏ 
الانتقال من سيادة القانون الالهي إلى السيادة الوطنيّة يولّدء على المدى 
الطويل» انتقالا من نظام «العدالة المحجوزة» لرئيس الدولة إلى نظام «العدالة 
المفوّضة» من قبل الشعب. وبالتالي الاستعاضة عن إرادة ثابتة من حيث 
المبدأء بتکیّف متعاقب مع الإراداة الشعبيّة ‏ أي: تكيّف مع المصير 
الاجتماعي التاريخي BU‏ المعنيّة. 

لذاء ومن حيث المبدأ فيما يتعلّق بالقوانين الغربيّة» فان القاعدة 
الصادرة وفقًا للاجراءات المعمول بها تشکل مجرّد «لحظة» من ذاك التكيّف» 
وهي تفرض نفسها بالتأکید على القاضي والمتقاضین؛ بهدف تمکینهم من 
الاتخراط في الحجسوس. في حين يُشكّل نقاء القاعدة فى الشريعة 
الإسلاميّة. هدفًا منشودًا لا بد من البحث عنه بعودة فكريّة وأخلاقيّة إلى 
المصادر. 


وتتنرّل مقاصد الشريعة على عدّة مستويات: مستوى ديني بالخضوع 
والطاعة غير المشروطة للإرادة الإلهيّة؛ وأخلاقي» من خلال الاعتراف 
باقوّة» الشريعة في تهذيب الأرواح وصقل الأخلاق؛ وأخلاقي» من خلال 
الطريقة التي تحفظ بها كرامة الإنسان. 

شم مستوى اجتماعي أخيرّاء من خلال الطريقة التي تكفل بها وتُنظم 
تلبية الاحتياجات البشريّة» وتطبع بها مختلف النظم الاجتماعيّة الاقتصادية 
المقبولة. وهذه البصمة. هي ما يُعزّزء من خلال خلق بيئة مواتية للعمل 
الإنساني y‏ للشّريعة» الجوانب الدينيّة والأخلاقيّة للشريعة. 

os‏ من حيث hall‏ إن لم يكن من الناحية الاجتماعیّ تعتیر 
الشريعة الإلهيّة أعلى من الشکل الاجتماعي للحالة السياسيّة القائمة؛ ذلك أن 
«نوعيّة» الانسان وقيمته تنتجان مباشرة عمًا يُضفيه على الشريعة من سطوة 
لكي تتحکم في وجوده ومسار حياته. 

«LA‏ على عكس المحاكم الفرنسية التي يجري بناؤها تراكميًا انطلاقا 
من النصوص - حتى وان تعسّفت على Gal‏ أو على روحه - لتکتسب على 
الفور كثافة «ile‏ وغالبًا وجودا مستقلا؛ ob‏ قرار القاضي المسلم يظل 
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مبدئيًا معزولًا ومتقلبًا: فكل حالة يجب أن يقرّرها بالعودة مباشرة إلى 
الشريعة (أي: إلى الحلول المقترحة من قبل كبار فقهاء JS‏ مذهب) دون أيّ 
حاجز إجرائي أو فقهي. 

وکما يشير الماوردي» فإنّه «إذا أصدر القاضي US‏ وأنفذه. ثم وردت 
عليه حالة مشابهةء فعلیه البحث فیها من جدید بتفسه والحکم فيها بما بوقي 
إليه البحث وان كان مخالقًا لحکم السابقة»٩.‏ ولا مراء في أنه يلتقي عند 
القاضي في ذات الوقت تقنية استدلال (استعادة السببيّة الموضوعيّة التي 
Le‏ المدلون بحججهم بطريقة متحيزة)» ولغة غامضة موجهة لتسهيل هذه 
التقنية» Dis‏ اجتماعي (فالقاضي هو في ذات الوقت انعکاس لبيئته وللقوی 
اللاواعية أو الدنيويّة التي تُمارس عليه: : فهو واع د التوازن 
إلى الميول والمصالح المنفعلة» وتبديد الشكو والاضطرابات المتولّدة عن 
تعارضها). وأخيرًا السلطة: أي: القدرة على تقرير الموقف الواجب اتخاذه 
انطلاقًا من مطالب متعاكسة. ولكن هذه السلطة لا تقتصر على المستوی 
الإنساني؛ لأنها تنطوي Lai‏ على تأكيد مطابقة القضيّة المحكوم فيها (لا في 
المطلق بطبيعة الحال؛ ولکن بحسب ما ss‏ إليه العقل البشري الضعيف) مع 
الأحكام الإلهيّة (أو أحد صورها). 

وهكذاء في حالة الضرورة الاجتماعية» تتم ترجمة الشريعة لاستخدام 
المتقاضين. وعلاوة على ذلك db‏ هذه السلطة التي يمارسها رجال من 
ذوي الخبرة ة في العلوم «ie‏ ليست مقصورة عليهم: فالولاة, 
والموظفون وأمير المؤمنين» والمتقاضون أنفسهم؛ بل وكلّ مزمن» مكلفون 
بالسعي مباشرة» JS‏ حسب علمه وقدرته» للوصول» بأكبر قدر من الدقّةء 
إلى ترجمة الشريعة على أرض الواقع وفقّا للظروف الاجتماعيّة التاريخيّة 
الواسعة والضرورات الطارئة. . وهي صورة واضحة لتلك العلاقة المباشرة في 
الاسلام» لکن المليثة بالتواضع» التي تربط المخلوق العاقل بالله الواحد. 

هذا من الناحية النظرية Gi‏ في الممارست. فانْ الافراط في التقلید عند 


(#) لم يُشر الکاتب إلى مصدر هذا الاستشهاد. وقد بحثنا عنه في کتب الماوردي (وخاصَة 
الحاوي الكبيرء والأحكام السلطانيّة والولايات الدينيّة» وأدب القاضي)ء ولم نظفر بطائل» فترجمنا 
العبارة رأسًا من اللغة الفرنسيّة [المترجم]. 
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القضاة بلا شك نتيجة ضغوط الحکام الذين عيّنوهم» وهم في الغالب 
مجرّدون من كل ورع؛ ولكن أيضًا نتيجة الخوف من .الابتداع واقتراف 
المحرّمات أو الوقوع عن غير قصد في المحاباة کل ذلك «Si‏ إلى تطبيق 
صارم للمشهور من الأحكام (الفتوى السائدة في مجتمع معيّن) وللحلول التي 
جرى بها «العمل» - لا ينبغي فهم هذا المصطلح؛ على ما یبدو بالمعنى 
الغربي ل«فقه القضاء»؛ بل بمعنى ما تُمارسه المحكمة لاحاطة الشريعة بغطاء 
وا وذلك El ot‏ على se‏ الملموسة التي لا تستجيب لقواعدها 
قواعد آخری NS Ut‏ في آصلها. . 

al‏ بناء على قدر کبیر من الدقّة» ولکنه یکشف عن تناقضات آخری؛ 
لأنّ اعتماد العمل بهدف الحفاظ على نقاء الشريعة PAST‏ یمکنه من أن 
Je‏ في الواقع العملي محل الرأي الفقهي السائد. لينتهي به الأمر إلى أن 
EE‏ نی نبا المطاف» وبطريقة مواربة» نوعًا من الرواسب التي تتعارض 
وتتكامل في ذات الوقت مع الشريعة. لذلك» وهذا لا يخلو من مفارقة» فان 
التقلید يستعيد الاطمئنان الفسي الذي تسعى إليه روح الشريعة» في مواجهة 
الخلافات الفاسدة والخیارات المصلحيّة. دون الاهتمام مطلقًا بتطابق النقاء 
الأصولي مع الحالة الاجتماعيّة الحادثة. 


التباسات اللغة: 

تسعى اللغة القانونية جاهدة لإزالة التباساتها وما تمتلئ به من شوائب - 
ولکن على مستويين (معجمي؛ ودلالي)» مما يُسهم في توليد التباسات جديدة . 

ولهذه الوضعيّة عواقب لا محالة؛ فإذا كانت العقيدة في الاسلام تشكّل - 
أكثر من القاضي - «العامل الضروري لتحویل المشاعر القانونية إلى مقياس 
قانوني» كما يقول ادوارد لا مبرت dB «(Édouard Lambert)‏ الفرق بين لغة 
الفقهاء ولغة القانون خاصّة جدًا. فالتمييز المعجمي والنحوي لا يظهر 
فحسب بين أنماط صياغة المقاييس (الأسلوب «التشريعي»» والالفاظ وما 
إلى ذلك) والطريقة التي «تقول» بها الأطراف المعنيّة (رجال القانون» 
المتقاضون...) المقاییس وئعیّن الموضوعات والأشياء القانونيّة» 
وعلاقاتها؛ بل تظهر كذلك في مختلف أنماط توضيح «المادّة» الفقهيّة: وهي 
وغل في الابتعاد أكثر فأكثر عن وهج القول الإلهي. 
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فإذا كانت اللغة» عبر الوحی هديّة من الله موجهة من خلال قيمة 
عناصرها إلى إنشاء وصياغة المقاییس فان الشريعة لا بد لها أن تستند على 
المعرفة الدقيقة بها؛ ذلك أن الوضوح الدلالي هو السمة الخطابيّة البحتة 
للخطاب الذي يهدف إلى الابلاغ الفوري والعملي والفعال. من أجل الفعل. 
لكنّ هذا الخطاب لا يغظي مجمل الامکانات الجماليّة والوجدانيّة ذات 
الدلالة في اللغة التي تتضمن في الغالب كثيرًا من التناقضات. 


فمن وجهة نظر فقه اللغة» OÙ‏ اللبس یقع في خانة التفرّد والعزلة؛ ذلك 
bi‏ الشكٌ لا يطال الا لفظًا واحدًا. ومن المؤكد أن اختلافات هذا اللفظ فى 
المغنى بتكن أن اتير Cu‏ غميقا تشبیر العبارة* الى par‏ ذا UN‏ 
وهي عبارة قد تكون أحيانًا ذات أهميّة جوهريّة. ولكن بمجرّد أن يتمّ اختيار 
تفسير محدّدء فان اللفظ یظل مبهمّاء ومنغلقًا على ذاته. 

فمنذ البداية» كان الفقهاء يشعرون بالحرج بسبب الغموض النسبي 
لبعض المصطلحات. بسيب معانيها المحليّة المختلفة (يُروى أنّ أبا حنيفة 
النعمان أرسل مبعوثين إلى بعض القبائل لتحديد المعاني)ء إن لم يكن بسبب 
القيمة الممنوحة لبعض الألفاظ أو بعض التعبيرات في النصوص الشعريّة أو 
البللاغيّة (وهذه حالة المجاز الذي تنتقل فيه العبارة إلى حالة تصويرية عن 
طريق الزيادة» أو الإنقاص» أو التحويل أو الاستعارت وما إلى ذلك). 

وقد كانت الأبنية النحويّة العظيمة التي تمّ وضعها بين عامي ۱۵۰ 
و۳۰۰ هجريّة معاصرة للإنشاءات الفقهيّة الكبرى» LES,‏ لاحظ Lt‏ 
ودون اندهاش deb ie‏ عمليّة صقل اللغة تتزامن مع عمليّة تزوير التاريخ 
(على الأقل عند أشدّ المتحمّسين من مختلف التوجهات) من خلال وضع 
الحديث واختلاقات علم الأنساب. ونتيجة لذلك. DB‏ عدم الدقّة اللغويّة لن 
aura‏ في الممارسة العملية» عن إثارة صعوبات جمّة. 


ففي حالة قصور أحد التعریفات عن بیان ملفوظ فعل أو تحدید حکم؛ 
db‏ القصور قد يكون LU] LU‏ عن كتابة تقنيّة خاط أو عن عدم تطابق بين 
النظام القانوني والحقائق الاجتماعيّة أو الاقتصاديّة أو السياسيّة. .. إلخ. 
وباختصارء فإنْه وجد فجوة بين المفهمة والأخلاق والواقع. ومن هناء فان 
المشكلة تكون LI‏ دلاليّة» أو هي تغدوء في حالة الشك في تفسير مقياس 
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واحد بسبب التناقض الدلالي لأحد المصطلحات التي تصوغ المقیاس؛ 
شكلة فلسفية . 


ومن باب المقارنت أن الغزالي كان ما يزال يستنكر بشدّة مثل هذه 
الاخطای وهو فى القرن الخامس الهجري؛ أي: في زمن عرفت فيه 
الكلاسيكيّة العربيّة قمّة ازدهارها؛ فهو يعود من أجل إزالة الشك إلى مبدأ 
الخير الراسخ» مبدأ النفع العامٌ. وعلى العكس من ذلك» نجد كوينتيليان 
وقد كتب أيضًا أسس الخطابة (۰۷11 )٩‏ في Ge‏ ازدهار الکلاسیکیِة لا يشير 
في الواقع إلى اللبس المعجمي إلا في حالات قليلة من التجانس اللفظي» أو 
الكلمات المركبة أو صعوبات ارتباط المعنى في حالة المفعول به أو المفعول 
فيه - ولو أنه يُمكن بالنسبة للحالتين الأخیرتین» إزالة الغموض في الغالب 
عن طريق التنغيم. وهكذاء Ja‏ الغموض المؤدّي إلى الشك مشكلةً هامّة 
ومزلمة عند الغزاليء فيما هو لا يعدو عند كوينتيليان» نقصًا طفيفا في اللغة. 


وبشكل آعمق. وان بشكل JE‏ وضوخا من الصعوبات المعجميّة» فان 
ديناميّة اللغة تتضمن» فيما يتعلّق بالشريعة» بعض اللبس. فموضوع الشريعة 
بالفعل هو إنشاء علاقات دقيقة بين الأشخاص - الذوات أو في علاقة 
بالأشياء. الا إنّ اللغة العربيّة» كما لاحظ لويس ماسينيون Louis)‏ 
«(Massignon‏ لا ES‏ الذوات أو الأشياء؛ بل الأفعال التي یوفر السياق 
مختلف تجسّداتها الممكنة (الزمان. المکان. الک ذوات فاعلة أو مفعول 
بها. . .)+ ذلك أنّه ما من فعل الا بمشيئة cl‏ وبالتالي فالأفعال متعالية على 
الأفراد الذين ليسوا سوى شخوص. ١‏ 

ثم إن هذه البنية اللغويّة» في المقام الأوّلء غير ملائمة لبسط العلاقات 
بين أولئنك الشخوص أو «التنظیر» لها إذا جاز القول. ونتيجة لذلك db‏ 
التقطيع اللغويء JUS‏ على المحتوى القانوني (المقياس المحدّد لسلوك) 
يفسح المجال للعديد من الثغرات في السلسلة المنطقيّة للدلالة القانونية؛ 
أي: في المدلول. 

إلا إِنْه لا ينبغي اعتبار هذا التعارض مطلمًا؛ ذلك OÙ‏ الفجوة الموجودة 
بين التقطيع الدلالي والفقهي. من وجهة نظر مفهوميّة» من ناحية أولى» سبق 
أن تم ردمها Les‏ بفضل الجهود التي بذلها كبار علماء الأصول باستخدام 
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ضرب من المنطق الاصولي» وقد كان الشافعي أحد رواده» حيث كان عليه 
أن يصوغ العديد من المصطلحات الجديدة التي تُعيّن هذه المفاهيم الفقهيّة 
المفصليّة الجديدة وتحلذها؛ وهو ما سيحاول خلفاژه - وفي مقدّمتهم 
الغزالي - |قرانه بالقواعد الأكثر عموميّة للمنطق الأصولي D‏ 


+ = المقیاس في المدی الزمني : 

من خلال السلوکیات الاجتماعية الفرديّة والجماعيّةء يقوم التوسیع 
الفقهي بتوجیه السلوکیات المستجدّة والافعال الجديدة التي لم تتعلّق بها 
أحكام cie‏ والناتجة عن التطور المستمرّ للبنی الاجتماعيّة. ولکن في هذا 
المعنی. فان التوسیع الملموس للحکم الموضوع أو «لمبنی» (الحکم 
الوضعي) بالنسبة للحکم «المعطى» بأمر إلهي (الحکم التكليفي) ينتهي به 
المطاف إلى خلق عدّة رواسب متباينة نسبيّاء کثیرّا ما یخلق تراکمها 
استثناء‌ات متساهلة (الرخصة) مقارنة بمبدأ الصرامة (العزیمة)» وذلك 
باعتماد الاستصحاب من أجل إزالة الشلت؛ أي: مبدأ المنفعة العامّة 
الراسخ . 

ونتيجة لذلك» وبحکم طابعها المقدّس» إن لم يكن طابعها الأصولي 
الدائم» على الأقلَ من الناحية الاجتماعيّة والعاطفيّة المحسوسة والذي 
یفرض نفسه على جمیع المقاییس في الثقافة الإسلاميّة الكلاسيكيّة bb‏ البنية 
القانونيّة؛ أي: «مجموعة المبادی والسلوکیّات المطبّقة فعلا في وسط معيّن 
وفي نشاط محدد والناتجة عن التوازن بين القانون الذي تمّت صياغته مسبقًاء 
بصرف النظر عن أصله ودرجة نُضجه ومجال تطبيقه (نصوص الدولت 
الغرف» السوابق» الممارسات. الاتفاقیّات» القوانين الخاصّة بحماعة...) 
وانتشار وتكرار السلوكيّات التي أضحت معتادة تحت ضغط الأخلاق» وطرق 
الفعل الفرديّة واستراتیجیّات الجماعات»*۲» تختلف باختلاف الأزمنة 


Massignon (Louis), Les formes de pensée déterminée par la structure de la langue arabe, (Y) 
Opera Minora, Dûr al-Maaref, 1963, t. IT, .م‎ 542. 

وانظر أيضًا: 
Marçais (William), La langue arabe, Articles et conférences, Paris, Maisonneuve, 1961, p. 83.‏ 
Charnay (Jean-Paul), «Sur une méthode de sociologie juridique. L'exploitation de la (€)‏ 
jurisprudence», Annales ESC, 1965; 3.‏ 
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والأمكنة ومن الفقه من التماهي مع بنی اجتماعيّة مختلفة على الرغم من 
وحدته العميقة (كي لا نقول: تجانسه). 


ويجري توسیع المقیاس على مر الزمن؛ وهو یمیل إلى التقلیل من آثار 
الانتشار المحتمل من خلال القیاس. والواقع أن الوضع القانوني Granus)‏ - 
أو المقیاس - هو الذي يُفترض أن یحکم حالة معيّنة في لحظة محدّدة» Ds‏ 
یوفر جمیع العناصر الأساسيّة؛ أي: «آسباب الوجود» التي یتطلبها ذلك 
الوضع أو ذلك المقياس لكي يتم تطبيقهما. فاذا لم يتم تعدیل أي من تلك 
العناصرء Di‏ تطبيق المقياس Les‏ كي يُستخدم ضمنيًا لفترة غير محدودة. 
فالمقياس ينتشر بنوع من القياس الضمني الذي يميل إلى ترك الأمور على 
حالها £(rebus sic stantibus)‏ أي : الحفاظ على المقاييس والسلوكيّات على 
حالتها ؛ فالحيازة» على سبیل المثال تعرّف بأنها «استمرار ما هو قائم على 
ما هو (als‏ 

وهکذا فان الشريعة الاسلاميّة يجب أل تثبنی» من حیث المبد 
بالرجوع دومّا إلى المعطی المنرّل والنبوي. والانطلاق مجدّدًا منهماء تمامًا 
كما يتمّ الاشتقاق الدلالي بالعودة إلى المعاني الأصليّة لجذور الألفاظ. 


وبهذا المعنى» db‏ القياس يُشْكل نموذجًا أساسيًا للاجتهاد؛ لأنه ينشر 
الإمكانات المتضمّنة في هذا المعطى من أجل توصيف وتوجيه واحتواء كل 
النسيج الاجتماعي الذي يتشكل في ذات الوقت Lan‏ ووفق حركة ممتدّة في 
الزمن لتحقيق توازنه. 

ولكن» نظرًا لعدم وجود فرق نوعي بين هذا الانتشار في الحياة 
الاجتماعیّة» والديمومة فى الزمن؛ dB‏ القياس في مظهره الثاني هذاء يميل 
es‏ وهنا المفارقة» إلى تعزيز التقليد. ويشهد على ذلك أنَّ عالمًا جغراقيًا 
مثل المقدسي قد تمکن من استخدام المنطق القياسي بفضل تقديره 
الشخصي (الاستحسان) للشهادة على المعيش» من المرور من المعلوم إلى 
المجهول حسب ما يقتضيه ll‏ السلیم؛ ولكنّه كان مجبرًا على أن بُدرج 
في ذلك مسألة الاستخدام المشترك (التعرّف). 

فالمبادئ الأساسيّة التي تترتب عليها الآثار؛ أي: الاحکام لا 
يستخلصها الفقهاء بصفة تلقائيّة. فهم يضعونها في الممارسة على نفس 
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مستوی تلك الاثار أو الأحكام» وهذا هو حال الاستحسان بالنسبة للرأي 
الحنفي» والقیاس الشافعي؛ والتعلّق الکبیر نسبیّا بتقلید معیّن أو إجماع 
حرفي Les‏ (عمل Jai‏ المدينة بالسبة للمالكيّة. . ۰ والموقف المركزي 
للحنابلة التائقین في الغالب إلى دعم الجماعة بهدف الحفاظ على تماسك 
الأمة الإسلاميّة. . . إلخ. 


ونتيجة لذلك» db‏ تكاثر المقاييس والوضعیّات (الحالات الاجتماعيّة 
الطارئة أو التاريخيّة الناتجة عن أوضاع سابقة) يؤدّي في الممارسة» في 
مظهره المتناقض ظاهريًا» إلى نفس النتيجة؛ أي: إلى صياغة فقهيّة إسلاميّة 
غير هرميّة» ولکنها مسظحة. تمتذ من خلال تبرعمات متتابعة في الحياة 
الاجتماعيّة وفي الزمن» من حل قائم إلى حالة مجاورة ينبغي حسمهاء ونقًا 
لنتاج القوى الاجتماعيّة الموجودة: ومن هنا الجمود أو التعديل. 


۷ - فقه وجودي: 

وهكذاء تتأرجح الصياغة القانونيّة الإسلامية» بعد المجاميع الواسعة من 
الحلول التي شکلها أوّل كبار منسّقي الشريعة الإسلاميّة» بين الملخخصات 
والشروح أو الأقوال المذهبيّة الفقهيّة. وقد اعتمدت الملخّصات أسلوب 
الاختصار (الإيجاز والوضوح واستقلال العبارات)» بينما اعتمدت الشروح 
آسالیب الأدب (نوع مخصوص من الأدب العربي : جمع الحكايات المکتوبة 
پأسلوب واضح بغرض نشر معارف مهنيّة» أو رژية عامّة للوجود. أو نموذج 
نمط عيش وسلوك أو مقیاس قیم اجتماعيّة وجماليّة)» وحتی الاسلوب 
القصصي الخطابي الذي يُراكم الفرضیّات والحلول : الأمثال التعليميّة. 

وبالفعل. db‏ الفقه غالبا ما يتمّ عرضه. في الأدب العقائدي 
الكلاسيكي» من خلال مقاییس منقطعة عن بعضها البعضء ومن خلال 
عبارات عرفانيّة دائرة بالتأكيد حول المفاهيم أو المؤسّسات الكبرى (الصلاة» 
الصيامء الزواج» البيع» الأوقاف... الخ)» ولکنها معروضة في تفردها 
وخصوصيّتها؛ فكل مقياس» وكل حکم. هو تعريف وتحليل وحل لقضيّة 
ملموسة. أو ل«جنس» مذهبي أو فقهي أو أخلاقي أو اجتماعي. 

ويميل تكرار المقاييس أو الأحكام إلى ما لانهاية» إلى وصف وتنظيم 
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تنوع التسيج الاجتماعي في تعدّده» ویکون الانتقال من آحدها إلى الآخر» 
عند حدوث حالة غير متوقعة ناتبًا عن تجاورها والبحث عن طریق 
الحدس الخاطف؛ عن أحد العناصر المشتركة بینها والذي يُعتبر حاسمّا - 
ولكنّه قد لا يتعدّى في بعض الاحیان مجرد تشابه خارجي: وهذا هو 
القياس؛ أي: الاستدلال التمثيلي. ١‏ 

وهكذا ييدو أن الفقه يتضحّم من خلال سَيْرٍ منبسط من حالة إلى 
آخری» بضرب من الانتشار الضروري» وبما OÙ‏ الشريعة مشوبة بالعديد من 
الرواسب (الأعراف) غير الإسلاميّة (التي لا ندركها دائمًا)» فإِنَ القرار 
القضائي الاسلامي لا يطرح على نفسه - باستثناء ظاهرة العمل الخاصّة 
والمحدّدة ‏ مهمّة خلق سوابق ثابتة يُمكن إنشاء أبنية جديدة عليها على 
مستوى عامّة الناس» بسبب هيمنة رأي معیّن في بيئة معيّنة (وهو في الغالب 
رأي معاش اجتماعيًا أكثر منه مطلب فكري). 

وستظهر هذه التناقضات في المقولات المفاهيميّة للعلوم العربيّة» في 
تيار فكري لا يعود مطلقًا إلى علم أصول الفقه. ولن يقتصر هذا التيّار على 
«فقهاء» الشريعة الذین لا یحصیهم he‏ بل سيشمل التفسير الس أيضاء 
بدا من أوّل کبار ممتليه» ابن جرير الطبري"*. 

ومن هنا وصفنا لهذا الوجه من الفقه (بعيدًا عن JS‏ مرجعيّة فلسفيّة 
بالطبع) Gb‏ «فقه وجودي»: فالقواعد» دقيقة وشكلانيّة» ولكتّها متقظعة 
وشاملة» وهي خارجيّة وسابقة على من يصوغهاء وتُحافظ بالتالي علی a.‏ 
الوحدانيّة والفردیّة(؟ الذي JE‏ كما نعرف أحد ثوابت الشريعة الاسلامية 

وفي الواقع» فإنَ هذا الاهتمام بالحفاظ على خصوصيّة اللحظة الفقهية 
العابرة» وعلى ما Jin‏ فرادتيك هو ما سیظهر لاحمّا على مستوی تطبیق 
الشريعة» من خلال الأهميّة المسندة لفتوى الفقيه» والقيمة المعترف بها 


(5) الطبري (أبو جعفرء محمّد بن جرير)ء اختلاف الفقهاء. تصحيح : فريدريك كرن» دار الكتب 
العلميّةء القاهرة» 19937م. 
(1) يذكر ويليام مارسي مثلاً شائعًا بين فقهاء شمال أفريقيا مفاده أنَ صعوبة الفقه» ولكن أيضًا 
ثمنه» تكمن في استقلاليّة كل مسألة عن غيرها وتجزئتها. انظر: 
Marçais (William), «Introduction à la traduction du Tagrib d’En-Nawawi», Journal asiatique‏ 
Paris, 1902, p. XXII.‏ 
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لشهادة العدل. والاهتمام بالوقائع الملموسة للقضيّة محل النظرء والأولويّة 
المعترف بها لأفعال المتقاضین على أفعال القاضي أثناء المحاكمة. 


ولا مراء في أن انتشار المقاييس المنبثقة من كلام الله غير المخلوق 
والفوق بشريء وذي الطبيعة الإلهيّة» هو انتشار فوضوي. وهذا ما يجعل 
الفقیه یفقد الدلیل والملجأ في خض كثرة المقاییس وتناقضهاء ۰ رغم تناظرها 
في بعض الأحيان. فهل يمكننا أن نأمل في أن cles‏ مثل الزخارف 
العربيةء في تقاطعات مرتبة؟ 


لقد تم وضع قواعد متعددة من قبل الفقهاء حسب مقتضيات زمنهم 
وبيئتهم وسیاقهم الاجتماعي (وبالتالي لتلبية احتیاجات مختلفة» وتحقیق 
bles‏ ضروريّة بين حالة سابقة وقاعدة جديدة تستدعیها)» وأيضًا لغرض 
تعبّدي» من أجل الوصول إلى تأویل أفضل لقاعدة سابقة. 

وهذا ما يمسر أيضًا وضع مقاییس متناقضة» وخاصّة وضع سلسلة كاملة 
من الاجراءت - التي هي آقرب إلى المواقف الذهنيّة منها إلى الآليّات 
القانونية التقنيّة التي تنطبق على الحالات وفق خظة محدّدة ‏ تسمح برفض 
قاعدة یمکن أن تنطبق في العادة» وتطبیق أخرى. أو حتی الجمع بینهما . 

وهذه هي طريقة السياسة الشرعيّة (السياسة بمقتضی المبادی الأساسيّة 
للشریعة) التي سمحت بوضع قواعد موازية للشّريعة ذاتها (علی الرغم من 
ميل المذهب المالكي إلى الدمج بين هذين النوعين من المقاییس)» ولکنها 
توقفت بسرعة بسبب الظروف التاريخيّة غير المواتية. 

ومن هنا أيضًا أصل نظريّة الضرورة (الحاجة الملخة التي تسمح بمداورة 
المقیاس) والقدرة على تغيير المذهب (حقّ التمسّك)» وتأكيد المتصوّفة 
إمكانيّة عدم الأخذ بالشريعة الظاهرة والبحث عن معناها الباطن. والترتيب 
المضني للتصوص والآراء التي تضع قاعدة صارمةء ثم الترجیح» في الحالة 
المعاکسة. لآراء qui‏ بعض «التخقّف» العملي من تلك القاعدة. 


ومن هنا ri‏ اعتماد الجيّل: التي يتم بمقتضاهاء وفي كنف احترام 
الأحكام الأرثوذكسيّة المؤكّدة. احترام القاعدة الشرعيّة في نضّها وظاهرهاء 
لا في روحها ومقصدها. 
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وهکذا تراکبت» في مقصدها النهائي وبحکم الآثار الاجتماعية للحل 
المرتضی والرضا الفردي به (الذي لا يجب أن يُرفض بصفة منهجية: 
فالاسلام یسعی إلى الطمأنينة الأخلاقيّة لأتباعه» حتی ولو كان ذلك عن 
طريق التقشّف)» مواقف فكريّة مختلفة استنبطت» بحكم نضح المادّة الفقهية 
نسبيًا من الناحية التقنيّة» آنماظا جديدة لتنمية مدونة الشرع الإسلامي على 
الاقل إن لم يكن لتمايزها عمليًا . 

إلا إنه يجب على الفقيه أن يمارس الاختبار؛ أي: الحق؛ بل 
الواجب» في أن يختار حلا متوازنًا من ب بين الجلول الحتبايئة + 4 . في حين أنه 
لا یتوفر على Gi‏ من UNI‏ السیخونة مثلا في القانون الفرنسي» لتعريف 
المقیاس المطيّق؛ فلا وجود لمقیاس معتمد من قبل سلطة محدّدة» ولا وجود 
لتسلسل هرمي للمقاييس» ولا وجود لاجراء يُلغي المقیاس ویجرده من كل 
وجود قانوني (وبالتالي لا يمكن اعتبار أي مؤسّسة من مؤسّسات الشريعة 
القرآنيّة منسوخة بصفة نهائيّة» حتی وان عفا علیها الزمن). 

ولا وجود الا لعدد محدود من المفاهیم والمجردّات القانونية القادرة 
على توفیر سلسلة من الفرضیّات التي تُطابق إحداهاء داخل منطق النظام» 
القضيّة المطروحة؛ وأخيرّاء غیاب محكمة Le‏ ترشخ وثنظم السوابق 
المتناقضة» وقادرة بحكم دورها في مركزة التجانس على إكساب السوابق 
القضائيّة سلطة معيارية (رغم المسحة التي آضفاها انشاء الحکام لمنصب 
«قاضي القضاة» و«شيخ الإسلام» لمراقبة أحكام القضاء). 

لکن في ur‏ العمليّة» كانت عديد الظواهر التعويضيّة تلعب 
دورهاء وتمنع الممن أو الفقیه من التيه وسط غابة من المعاییر المتباينة» 
وا صالحة Lu‏ 


(۷) یمکن أحيانًا لتقييد فعل بأحد الاحکام الخمسة (الفرض؛ المحظور المندوب المکروه؛ 
المباح) أن یوضح الاختیار . لکن ذلك نادر الحدوث؛ ON‏ الحرام ممنوع بطريقة صريحة» مع إمكانية 
وجود عقوبة دينيّة فى الآخرة» وعقاب شرعي فوري؛ أي: بطلان الفعل» وإذا اقتضی الحال عقوبة. 
بینما تُعتبر العدید من الافعال المحکومة بالکراهة (المکروه) غير باطلة من الناحية الشرعيّة» وشائعة 
(مثل الطلاق). وعلاوة على ذلك؛ ۰ فإنّه يصعب في بعض الحالات. من خلال التأویل» تحدید ما إذا 
ما كانت الإدانة دلاليّة فحسب (المکروه) وبالتالي فهي غير بارزة ف في الحقل الخلقي والأخلاقي» أو 
صريحة (الحرام) وبالتالي ظاهرة أيضًا في مجال الشريعة r‏ فإنَ الأعراف والعادات المحليّة 
قد تفرض من خلال الضغط الاجتماعي» سلوكًا يتعارض مع الأحكام الشرعيّة . 
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۸ - في الشك والخلاف: 

وقد سبق لنا الاشارة إلى أهميّة التقليد» رغم عدم جدارته بکائن مفكر. 
فقد كان (ah‏ المحلي يجمّد الحلول التي يمكن للمجتمع المنتفع القبول 
بها. كما كان جهل المتقاضين بوجود قواعد متناقضة أو مجرّد صعوبة 
معرفتهم بالفتوى الغالبة عند أصحاب المذاهب وكبار الفقهاء» يُشكّل أيضًا 
مصفاة صارمة. 

ولذلك تم أخيرًا إنشاء قواعد مستقرّة إلى حدّ كبير» لتحديد المقاييس 
التي ينبغي استخدامها؛ وذلك وفق سلسلة من الخصائص المتعلّقة بمصدرها 
(تأكيد الاحترام المتوجب لمختلف الفقهاء» ومتانة المرجعيّة بربطها بمدرسة 
فقهية كبيرة. ٠)...‏ ودراسة الضرورات المتظقيّة والماديّة والاجتماعية. . 
إلخ. 
وین أو أقوَالاء یک لِمَدَمٍ مختصر اطلاعي في الفرع على أرجحيّة 
منصوصة. وأعتبرٌ من المفاهيم مفهوم الشرط فقط. وأشير ب«صحح» أو 
«استحسن) إلى أنّ شيخًا غير الذین قدمثهم صخح هذا أو استظهره. 
وب« التردد؛ لِتَرَدْهٍ GE‏ في À JE‏ لِعَدَم Ga‏ المتقذمین. وب«لو» إلى 
خلاف مذهبی». هذا ما عبّر عنه في مقدّمة «مختصره المشهور!: خليل بن 
إضحاق (القرن الرابع NE‏ + 

ويضيف الشيخ محمّد عليشء وهو من فقهاء أواخر القرن التاسع عشرء 
أنه في حالة تناقض المقاییس فانه يُمكن اعتماد أحد أربعة حلول ممکنت 
تتراوح بين تطبيق المقياس الأكثر تقييدًا BND)‏ الواجب تطبيق الشریعة: المبدأ 
الأخلاقى للصرامة) وصولا إلى تطبيق أخفت مقياس ON)‏ الشريعة يجب أن 
تجازي» دون تشویت الفساز الحر تلطییمه ۳ . وهنا طهر خط الشكولة 


Trad. Bousquet, t. 1, Le Rituel, Paris, Maisonneuve, 1956,p. 14. (A) 

إضافة من المترجم : 

انظر المصتف الأصلى» في : 

خليل (ضياء الدين» خليل بن إسحاق بن موسى المالكي)؛ مختصر العلامة خليل» تحقيق: أحمد 
جاد دار الحديث» القاهرت ۲۰۰۵م ص ۱۲. 

(#) إضافة من المترجم: 
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التی يُمكن أن يُثيرها تعدّد المقاییس هذاء من حيث المبدأء سواء للقاضي أو 

وعلاوة على ذلك وعلى الرغم من أن هذا الشعور ليبن فتتفیرا Ba‏ 
الجماهير التي لا تجرؤ على مخالفة العُرف المحلي - فإن التساهل مقصور 
على الفقيه» الذي قد يخطئ رغم علمه» وعلی مقلدیه. 

هل يعني هذا Of‏ الشريعة الإسلاميّة لا تعرف صدمات المصالح 
الشخصيّة؟ لا على الاطلاق. ذلك أن الطابع الأخلاقي والمقدّس للشريعة 
الإسلاميّة لا يقلّل من التعارضات الاجتماعيّة والاقتصاديّة» ومن الرغبة 
الجامحة في نعيم الدنيا في مجتمعات قائمة على القبيلة المحاربة أو المدينة 
التجاريّة الحرفية. 


كما أنه إذا كان القاضي يرغب في أن يكون مفتیّا يبحث عن أنقى 
المقاییس فيما يخص جمیع العناصر المحدّدة لقضيّة محدّدة» بقدر رغبته في 
أن یکون حاكمًا فيهاء 5 على المتقاضین من ناحية آخری. الدخول في 
معركة شديدة یکون سلاحهم فيهاء بدل الاختیار من بين الاختلافات. القدرة 
على الخطابة» إن لم يكن استخدام الحيلة والانحراف عن النقطة الرئيسة 
للنزاع من خلال المادة الفقهيّة المفتتة بفعل قرون من الممارسة. 

وبعبارة أخرى» فان الصراعات القضائيّة الإسلاميّة تستخدم؛ بطبيعة 
الحال» البحث عن التناقض الداخلي أو الخارجي للمقیاس أو مزالق 
التأویل» ولكنّها تفترض کذلك سفسطة محدّدة DL‏ من قبل الاختیار 
المعتمد. أكثر من الخطابة - كما حددها أرسطو ‏ التي لا تعتمد الاقناع قدر 
ما تعتمد البحث عن أجدى تنظیم لوسائل الاقناع؛ وأشتها تأثيرًا في 
العواطف. 


وهنا أيضًاء نعثر على الطابع الملموس للفقه أثناء التزاعات؛ لا حل 


= لم یشر الکاتب إلى مصدر هذا الکلام للشيخ محمّد عليش» وقد عدنا إلى شرح الشیخ لمختصر 
خليل» ولم نعثر على موضع الاشارة. ولعلّه استنتاج fe‏ من الکاتب. ولافادة القارئ» نحیل إلى 
مصتف الشیخ علیش : 

عليش (محمّد بن أحمد بن محمّد)؛ منح الجليل» شرح على مختصر العلامة خليل» مع تعلیقات 
من تسهيل مح الجلیل» دار الفكر للطباعة والنشر والتوزيع» بیروت؛ ۸۱۹۸4 [4 مجلدات]. 
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هذه الأخيرة OU‏ ما colle,‏ بسبب الحركة المتناوبة والمتقلّبة للمتقاضین» 
استعراض الوضع برمّته. فالحل لا یظهر إلا بعد التفافات طويلة تستثیر 
داخل النزاع الأصلي» اعتراضات على نقاط قد تکون أحيانًا بعيدة Ve‏ عن 
موضوع النزاع أو تُقدّم تكبيفًا جدیذا للوقائع الفعليّة. 

وبالتالي» 81 النزاع بطبيعته» يسمح OÙ‏ يتطرّق الخصوم إلى الجزئيّات 
بفعل اعترافه بالأهميّة النسبيّة والمتتالية لمکوّناته. وهي جزئيّات تختلف في 
أهميّتها وفق مشاعر الخصوم: أي: وفق قيمة الرهان المعلّق على القضیّف 
وشدّة المعارضة» وتأثير البيئة. . . إلخ. 

فالشك الذي يطال مختلف عناصر النزاع يؤثّر على الثبات الظاهري 
للشريعة وعلی التعایش المتزامن للمقاییس المتناقضة؛ لأن التململ 
الاجتماعي یتعرض إلى طفرةت يتحول بموجبها تشوّش الضمیر تجاه الاحترام 
الموضوعي المتوجب للشريعة - الاحترام بالمعنی المزدوج للمصطلح : 
التطبیق والتبجیل -۰ إلى تشو تشوش ناجم عن تنافر المصالح الذاتيّة الخاصَة. 

ولذلك تسعی الأطراف المتنازعة» على مستوی الممارسة أكثر منه 
علی المستوی الا خلاقي» إلى تحقیق النصر والتشفي U‏ تحقيقًا لدوافع 
خفيّة أو تلذّذًا بطعم الدخول في مغامرة جدل قضائي . 


۹ - من البناء القانوني إلى الحدلية القضائية : 

وهكذاء db‏ الانتقال من التناقض المعياري الذي يشکك في مبدأ 
الهويّة على مستوى الأخلاق. إلى جدليّة قضائيّة تتحکم فيها الأفعال العدائيّة 
للمتقاضين آنفسهم. Lis‏ الخلفيّة السوسيولوجيّة للتعارضات الدنيويّة 
المتجدّدة دومًا بين مجموعات القبائل» بين اللت والصت"؟ (الجماعات في 


(*) توضیح من المترجم : 

اللت (في المغرب الاقصی) والصف (في الجزائر)ء هو حلف بين القبائل البربريّة» یظهر عندما 
تحاول قبائل مخزنية أو المخزن نفسه (الدولة) إضعاف القبيلة التي بدأت تعتمد العُرف بدل الشرع» 
لتتولد الصراعات وتسود «السیبة» (حالة التسيّب)؛ أي: الفوضی التي تمنح القبائل فرصة إعادة إحياء 
مؤسّساتها القديمة. 

وقد سعت المقاربة الإثنولوجيّة والسّوسيولوجيّة في الحقبة الاستعماريّة إلى إبراز خصوصيّات 
القبيلة البربريّة المستقرّة بالأطلس الكبير والقول بأنّ القانون الذي یتحگم في اشتغالهاء وعلى خلاف - 
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قرية» الأحلاف المتعارضة في القری. ..) والتي تُعيد تشکیل نفسها على 
آسس جديدة بعد خفوت الدوافع التي أدّت إليهاء وبين الطواتف السياسيّة 
الدينيّة في العصر الكلاسيكي» وبين القوميّات [القُطريّة] والنظم الاجتماعيّة 
والاقتصاديّة فى الوقت الحاضر وبين الأطراف التي تخوض صراعًا داميًا 
من أجل السلطة al,‏ | 


وهذا الطابع الثلاثي: المبادرة النسبية للأطراف المتعارضة والتناقض 
الذي يغيّر عناصرها ودوافعها حسب تطوّر النزاع» وأخيرًا الطابع الجماعي 
للتعارضات» هو ما يجمّد طاقة النصوص المتعاكسة أو المتباينة التي سيتم 
الاحتجاج بها والتي ستنفجر على المستوى الإجرائي . 


فالنزاعات في الواقع تتمثل في مواجهات تتعلّق بالملكيّات العقاريّة 
المشتركة أو الصراع من أجل حضانة الأطفال بين الأسرء أسرة Lo‏ أسرة» 
أو عائلة الزوج Le‏ عائلة الا أو بنظام المواریث: العَصّبات الذكوريّة Le‏ 
قرابة الأرحام الأنثويّة؛ أو من أجل السيطرة على قبيلة أو 6155 أو 
زاوية" : عَصّبة (تضامن الأقارب من الذكور) Le‏ عَصَبة. . . إلخ. 


ويظهر هذا الطابع الجماعي للنزاعات في قاعة المحكمة: فإذا كان 


التمثيل» > من حيث المبدأء غير مقبول نسبيّاء فان النساء والمُصّر لا يمكنهم 
الحضور آمام القضاء من الناحية العمليّة إلا من خلال الوليّ أو الزوج. 


وتندلع النزاعات حول المواريث ا الورثة من 
أبناء وأحفاد وأقارب» وحائزين. بل الأدهى من ذلك» أ نه على جمیع 
أعضاء مجموعة (أسرة» عشيرة» قبيلة...) أن يحضروا جميعًا جلسات 


= القبائل العربيّة البدویّة هو قانون الصف أو اللت» بمعنى : الثّنائيّات المتنافسة والمتنازعة داخل نفس 

القبیل . 

(*) توضیح من المترجم : 

الدرّار في منطقة المغرب العربي (وجمعه دواویر)» هو تجمّع لمجموعات ريفية في مساكن» ثابتة 
أو متحركة» موقتة أو دائمة» تجمع بين سکانها علاقة تستند إلى أصل مشترك في خط الاب . أمّا الزاوية 
(وجمعها زوایا) فهي عند المتصوّفة موضع معد للعبادة والإيواء وإطعام الواردين والقاصدين» وتكون 
في الغالب مدرسة تعليم ديني ودار ضيافة مجانيّة تشبه كثيرًا الدير المسيحي في القرون الوسطى وهي؛ 
بهذه النعوت» أشبه ما تکون بالخانقاه (وتُجمع على خانقانات وخوانق) في المشرق العربي . 


LE 


المحاکمة إذا كان عددهم (Bi‏ من مائة نسمة. GT‏ إذا تجاوزا هذا العدد. 
فلهم أن یوگلوا من ینوبهم. 

ویظهر هذا التعقید» وهذا الطابع المعیش للاجراءات» في الطريقة التي 
pad‏ بها الخصوم مطالبهم؛ فالمطالب تطرح أثناء المحاکمة باعتماد بعض 
النقاط من الشريعة وأخرى من الواقع» وهي نقاط غالبّا ما تتشابك بشکل 
وثیق» لتشکل الدلیل. 

ومن المؤكد OÙ‏ القاضي یمارس رقابة مستمرّة على المطالبات؛ غير أنه 
يقتصر في العادة على التأگد كل مرّة من صحّة الحجج والأدلّة التي يُدلي بها 
لخصوم. فمقابل كل اذعاء من المدّعي. يجب على المدّعى عليه تقديم 
إجابة (نص مضاد. أو واقعة مؤكّدة من شأنها منع تطبيق النص المقدّم من 
لمدّعي. أو تفنيد الوقائع التي يستند البها). 

فالمدّعي والمدّعى عليه يتبادلان الأدوار في الاجراء الإسلامي» إن لم 
يكن قانونيًاء فعلى NI‏ اجتماعيًا ؛ لأنه وفق كتب الفقه القديمة (مثل: تحفة 
بن عاصم): «فالمُدَعي dis‏ 35% مِنْ gi‏ و عُرْفٍ AE Je‏ 
وبعبارة أخرى» ob‏ المذعي» حسب روح الفقه إن لم يكن d'a‏ حسب 
إجراءاته» هو من يدعي وضعيّةٌ غير ثابتة. وهنا نرى مدى الفرق الموجود بين 
هذا النظام والمبدأ القديم المنبثق من المنطق القانوني الروماني: «البيّنة 7 
من ادّعى» *(actori incumbit probation)‏ 


ومن هنا تعاقب الفتاوى المتناقضة حول نقاط تبتعد تدريجيًا فى الظاهر 


(#) تعقيب من المترجم: 
العبارة باللاتينيّة معروفةء ولا ندري حقًا من أ ين جاء المؤلّف بهذا الكلام؛ فابن عاصم يُصرّح في 
نفس الاستشهاد الذي اعتمده المؤلّف في البيتين ۲۶ و۲۵ بالمبدأ المعروف في الفقه الاسلامي والقائل 
بان «البيتة على من ادّعى واليمين على من أنكره؛ وهو نفس المبدأ في القانون الروماني. يقول ابن 
عاصم في تحفة الحكام (فصل معرفة أركان القضاء): 
وَالمُدَعِي is‏ بال A se po Lis;‏ 
وَالْمُدَعَى عَلَبْهِ gl‏ في مج gt y JC‏ 
انظر: ابن pole‏ تحفة الحكام.. ٠.‏ مصدر مذكور سابقًا» ص۱۸. 
ثم يعود ليؤكده مرازا؛ ومنها ما یقوله في (فصل في الاستحقاق» البیت ۱۲۵۰): 
المُدَعِي اْيِحْمَاقَ شَيْءٍ يَلَرَمْ بَيَِتَهدَمُئنْبِكَةَمَايَرَْمُ 
انظر : نفس المصدر السابق» ص۹۰ 


۱۱ 


عن موضوع النزاع المحدد» ولکن حل تلك النقاط هو ما سيّؤدَي في منطق 
النظام وبردّة فعل تک إلى حل موضوع النزاع . ولذلك» ففي JS‏ 
المعركة الاستشاريّة الذي یخوضها المتنازعون حول حجج قانونيّة متضاربة 
وفي ظل ما تعيشه البيّنة من انزیاح للمرور من ظاهر الحق التجريبي إلى يقين 
مصاغ في آلفاظ شرعيّة ON)‏ بعض NI‏ تقيّد القاضي) وقائم بصفة کامنة 
وواقعيّة على الاعتراف بأصل البيّنة (عدالة الشاهد على سبیل المثال) فانه 
لیس من المستخرب أن يُفضَّل المتنازعون في الغالب التوقف عن مواصلة 
النزاع We‏ على الأقل» والقبول بالصلح. .. 

ونتيجة لذلك. 55 الأطراف المتنازعة» على الرغم من الطابع المؤسسي 
والمتعالم للمناقشة القضائيّة» ستحاول في کثیر من الأحیان الهروب من 
نماذج السلوك «المصاغة مسبقًا» من قبل الشريعة أو العُرف أو الأخلاق» إلى 
تغليب وجهة نظرهم الخاصّة. 


ومن هنا تغيّر الاحترام النفسي الممنوح للشريعة» ولكنّه تغيّر غير دائم؛ 
EN‏ ما إن تمر فورة التعارض حتّى يستأنف هذا الاحترام العاطفي قوته» لكن 
غيابه المؤقت سيكون له فضل إنشاء عنصر جديد في البنية القانونيّة. وعلى 
وجه التحديدء فإِنَّ دور القاضي في الإسلام» لا یقتصر على تهدئة 
النزاعات؛ بل يتجاوزه إلى حفظ الشريعة» التي هي أيضًا التزام بأخلاق 
وبإيمان. وبناء على ذلك db‏ التقاضی ليس فعلا محايدًا في حدّ ذاته» فهو 
محمود إذا كانت القضيّة صحيحةٌ» ومذموم في الحالة المعاکسة. وهذا فيما 
یتعلّق باحترام الشريعة» لا فيما يتعلّق بالحالة الاجتماعيّة الاقتصاديّة وهدف 
كل طرف من المتنازعين. 

كما bi‏ النزاع القضائي الاسلامي يُدمج في مركب معقّد ومتشابك. 
الفوارق الكلاسيكيّة في الموروث اليوناني الروماني المتعلّقة بمختلف أنواع 
الخطابة» بمعنى فنّ الانقسام بين الجميل والشريف والشزیر (أحكام الظواهر 
الاجتماعيّة: خطاب (یضاحی)؛ وبين المفيد والضارٌ (تحديد الفعل أو 
الامتناع عنه وفق النتيجة الاجتماعيّة المرجوّة: خطاب إنشائي)؛ وبين العادل 
والظالم (الاختيار بين حكمين متعارضين: خطاب استحضاري) . 


ولكن إذا كان النزاع الإسلامي RE‏ في نفس الوقت» وبطريقة مبهمة» 


1۹۲ 


في درجات he‏ القیم وجیشان الماهيّة الاجتماعيّة» db‏ یربط أيضًا بين 
«المسائل» التي سبق أن ميّزها التحلیل الروماني بالالیّات التقنيّة القانونيّة؛ 
أي : ديناميكيّات النظام المعاكس» ولکثه یُدمج في نفس المسار المتطوّرء 
شکاوی المدعي وما یقابلها من حجج المذعی cale‏ فیغدو لفيا مسالة 
«ظتية» (حين یتعلق الشكّ بالواقعة)؛ ومسألة شرعيّة (فی حالة تعدّد المقاییس 
غير المتطابقة أو المتباينة أو حتی المتناقضة)؛ وأخيرّاء مسألة قضائية (في 
حال وجود شك فیما إذا كان هناك مادّة نزاع بالفعل في نظر الشريعة والوضع 
الاجتماعي السائد) . 


وبهذاء 65 الجدليّة القضائيّة الإسلاميّة تتعلّق في ذات الوقت بالتنظیم 
الاجتماعى للتزاعات» والبحث عن الخير كما ati‏ الشريعة» وبالتالى 
بالخ على القعل أو النهي عنه؛ «lis‏ بخکم بنية المقياس الذي SE‏ 
الواقعة» اقتراح رؤية (في أدنى الحالات» بالنظر إلى أن أطراف النزاع يمكن 
أن تدافع عن نفسها برعونة أو بليونة)» أو إمكانيّة رؤية متقظعة يُرجَح أن 
تغظي جميع العناصر التي تشگل الوضعيّة محل النزاع. 


وبالمقابل ومن خلال منطق داخليء فان قرار العدالة الإسلاميّة لا 
يمكنه اكتساب الكثافة التي انّسم بها في البلدان الغربيّة ؛ فالتظر إلى جميع 
العناصر الواقعيّة المحدّدة للنزاع «في موضعها'. يبدو وكأنّه يربط بشکل لا 
ینفصم بين المباني الأولى والحل المعتمد؛ فلا يبدو أنه ُوجد قاعدة عامّة قد 
تنبئق عن القرارء فهذا الأخير متفرّد بطبيعة جوهره. 


ومن هناء dl‏ المقارنة مع آليّة القياس التي تطوّر الشريعة من خلال 
إيجاد تمائل حول عنصر محدد بدقة (قضيّة)» تفرض نفسهاء ومن ناحية 
آخری. db‏ أطراف النزاع غالبًا ما يُشيرون» في سياق صراعاتهم إلى ما 
يتبنّونه من أعراف وتقاليد» وما يقبلونه من آراء» أكثر من الإشارة إلى نقاء 
الآراء «الصالحة» وكثافتها؛ ذلك أن القاضى» ولسبب تقنی لا يُمكنه أن 
يكون في معظم الاحیان. مجتهدًا وقادرًا على استنباط أحكام الشريعة. 


وبعبارة مألوفة» فإنَ قرار «القاضي - العادل» (2:مض:4م) لا Jai‏ سوى 
لحظة في المسار الطويل الذي تسلكه الشكاية الاجتماعيّة. 


NY 


۰ - اللبس والخلافات المقارنة في القوانین الاسلاميّة» ces AN‏ 
الرومانیّق الكنسية : 

يتألف كل نظام قانوني من عدد معين من المقاییس التي يشكل ترتیبها 
واحدّا من النظم الفكريّة التي تمکن من الاحاطة بخصوصيّة العلاقات 
الإنسانيّة في المجتمع. ویستند هذا النظام على المفاهيم الأساسيّة لمجتمع 
معيّن» وعلى إسقاطها التاريخي - الذي لا يخلو من التشوّهات أو الشذوذ. 

كما di‏ معظم القواعد والمؤسّسات (الثابتة) لمنظومة قانونيّة معيّنة» لا 
يمكن أن يتطابق تمام التطابق مع ما نجده في منظومة قانونيّة أخرى؛ 
فالأعراف والعادات تؤدّي» عند تحديد المتغيّرات ذاتهاء إلى فروق شاسعة: 
فالحقائق البيولوجيّة الأوليّة» والضرورات الاقتصاديّة الأساسيّة التي تُشكّل 
في الغالب تلك المتغيّرات» لا تكتسي نفس الأهميّة ولا يكون لها نفس 
الأثر في مجتمعين مختلفين. 

ولذلك. 65 الأمر لا يتعلّق هنا بمقارنة مقاييس نظامين قانونيّين 
متباینین - الإسلامي» والفرنسي - ولکن بإظهار كيف أفرزت الديناميكية 
الداخليّة لهذه EMI‏ آليّات مختلفة» رغم تشابه المقصدء وهو ضمان تنفيذ 
القانون على وقائع شديدة التنوّع. 

ففي الشريعة الإسلاميّة» يحول الطابع المقدّس دون الفصل بين الثابت 
والمتغيّرات الوقائعيّة: فلا يُمكن للمقياس أن ينطبق على الحالة إلا إذا كان 
موافقّا لها تمام الموافقة"۲. ومن هنا جاءت ظاهرة فقه النوازل الذي ولد 
سلسلة من المقاييس المتعلّقة بموضوع محدّدء والتي لا تتناقض مع ذلك إلا 
على مستوى المتغيّرات. هل يجب أن نستنتج أنْ هذه التعدديّة» الناتجة منذ 
البداية عن صياغة المقاییس ذاتهاء متوافقة مع روح الفقه؟ 

هذا بطبيعة الحال SN‏ تمّ» على مستوى الوجدان الديني» إنشاء نوع من 
التسلسل الهرمي: الحفاظ على الوحدة على مستوى أصول الدين» وإهمالها 
على مستوى الفروع» والحدّ منهاء على مستوى أصول الفقه» من خلال 
التصلب المنهجي في بعض المذاهب. 


)٩(‏ وبالنتیجة di‏ لا وجود لتمييز بين نض حكم شرعي وتطبيقه الفقهي إذا جاز التعبير» في 
الشريعة الإسلاميّة الكلاسيكيّة. انظر أعلاه: دور «العمل» وهو ظاهرة نموذجيّة في المغرب الأقصى . 
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ومن هناء JB‏ الثابت في البنية القانونية المعاشة مثله مثل المبدأ في 
البناء الفقهي المقبول» مستقرّين كل في مجاله غير المتطابق مع المجال 
الآخر» وأضحت المقاییس المتعدّدة تحتكم إلى قاسم مشترك. 

وبالنتيجة» إذا اعترفنا بهذا الفصل؛ فإنّ التعدديّة المتناقضة لا تظهر إلا 
كوسيلة تقنيّة تمنح الفقيه مجالا نسبيًا للترجيح حسب الظروف الواقعيّة التي 
تهدف إلى ضمان إدراج الثابت في القضيّة المطروحة. فهذه التعدديّة هي ما 
يحقّق تكيّف الثابت مع الواقع. 

ویتحقق هذا التكيّف في القانون الفرنسي» من خلال فعل السوابق 
القضائيّة التي تحرّك متغيّرات القاعدة القانونيّة أو التنظيميّة كما لو كانت 
موشرات تتكيّف مع الواقع. وهذه AV‏ المرنة بشكل کبیر( تُلغي 
الحاجة إلى تعدّد القواعد المتناقضة. وعلى وجه التحدید» یمکننا أن نرى 
اشتغال آلیّتین في مجال يعتبر عمومًا مجالا قانونيًا es‏ انحلال عقدة 
الزواج. 

فحسب الفقه يتم ابطال الزواج بطلاق إنشائي من قبل الزوج؛ أي: 
بمجرد إرادة نفسيّة. وهذا هو الثابت. لكن اختلافات الفقهاء تبرز في بیان 
متغيّرات الواقعة. ما هو المظهر الخارجي الذي يجب أن يُعبّر عن هذه 
الإرادة النفسيّة؟ فبعضهم يشترط صراحة النطق بكلمة طلاق أو كتابتها؛ بل 
وجوب ذكر عدد مرّات الطلاق بوضوح EU‏ لكي يكون صحيحًا (نذكر العبارة 
الشائعة: «أنت طالق عدد أحجار مدينة الجزائر »6 Li‏ البعض الآخرء 
وعلى العكس من ذلك» فيعترفون بصحَة «الصيغ المكافئة» للفظ الطلاق التي 
لا لبس فيهاء ومن ذلك مثلا: «أنت se‏ أنت عتيقة»؛ أو حتّی العبارات 
التي لا تخلو من غرور والتي یوجهها الزوج إلى زوجته: «أتمنى أن تجدي 
رجلا آخر مثلي !24 . 

وأخيراء يذهب آخرون إلى حدّ الاعتراف OÙ‏ مجرّد تجسيد نيّة الطلاق» 


(۱۰) هناء يُفرض علینا بيان مختصر للطريقة الفقهيّة. فظاهرة تآكل القاعدة المعطاة وبناء قواعد 
جديدة من خلال الانتقال من التأويل المقيّد إلى التأويل الموسّعء قد تُؤْدَي هي ذاتها إلى اعتماد حل 
مضاد للقانون «(contra legem)‏ ودون أن ينتج عن ذلك أي غموض إذا كان الحكم الجديد محدّدًا 


بوضوج : 


۱۹۰ 


إن جاز التعبیر» تجعله طلاقّا صحيجًا؛ أي: أن الطلاق ینفذ بمجرّد انتوائه 
في ذهن الزوج» حتى وان عبر عن تلك EN‏ بعبارة لا علاقة لها بالموضوع» 
أو في بعض الحالات» دون نطق Gi‏ عبارة تفید ذلك le‏ دون (si‏ تحدید 
واضح للصيغة. 


ویمکننا إبداء ملاحظات ممائلة بشأن انحلال عقدة الزواج بسبب 
النشوزء وعدم القدری وتحبیس الأملاك والمذهبيّة... إلخ. فلا ُوجد هنا 
سوی تعدّد في المتغیّرات؛ أي: اه مجرد تنوّع یقترحه الفقهاء من أجل 
إدراج الثابت في الواقع» لا تعدّد حقيقي لقواعد متباينة. لذاء یطرح الفقهاء 
المکلفون بالنظر في هذه الدعاوی المشكلة على مستوی BAG‏ الزوج بصيغة 
الطلاق وهل كانت صيغة كافية للتعبیر عن الطلاق. أو هم یطرحون في 
حالات أخرى الشروط الخاصّة المحدّدة لنشوز الزوجة. 


والحق أنه توجد أوجه غموض مشابهة في قانوننا [الفرنسي]؛ لا 
السوابق القضائيّة تحدّد بشكل coupole‏ في كل حالة؛ وفق الأوساط 
الاجتماعيّة والأزمان» ما هى «التجاوزات أو الانتهاكات أو الإهانات 
الخطيرة التي تجعل من غير الممكن الحفاظ على الحياة الزوجيّة» (فصل 
قديم من القانون المدني) والتي من شأنها أن تؤدّي إلى الطلاق. فالإهانات 
التي يُكيلها الزوج لزوجته يمكن تحمّلها في بعض السياقات دونًا عن سياقات 
آخری. 

وبالتالي» فان اللبس عنصر ضروري من عناصر الاستدلال القانوني» 
ولا يُمتل ظاهرة خاصة بالفقه؛ بل Li]‏ نجده من الناحية الموضوعيّة» بنفس 
الكثافة في جميع الآليّات القانونيّة (عقديّة كانت أو فقهيّة). وهو يُحقّق 
التكيّف الضروري لهذا الشيء الخامل حالما يُعبّر عنه: المقياس القانوني 
للفعل البشري (إن لم نعترف» مع هيجل» بتماهي المقياس مع الواقع)؛ 
ويسمح بمجال تتحرّك فيه الحرّية الفرديّة التي يجب أن لا تسحق من قبل 
المؤسّسات ولا أن يُتخلّى عنها لتظلّ هائمة. 

LS‏ أنه يسمح بالصراع الجدلي بين المطالبات المتعارضة» والتي 
تتصادم في سياق التقاضي . ومن الناحية النفسيّة» فان القاضي ‏ مسلمّا كان 
أو فرنسيًا - نما یتخذ قراره وفق ما يراه الحلّ الأفضل» قانونیّا واجتماعيّاء 


۱۹1 


أو دينيًا. ولکن من الناحية الشكليّة» db‏ التقنیات القانونيّة والعملیات 
الفكريّة مختلفة بلا شك (رغم عدم وجود أي دراسة حول هذا الموضوع). 
ما من الناحية الذاتيّة بصفة خاصّة» فانْ الطابع المقدّس للشريعة یمیل إلى 
إعادة الاعتبار للتناقضات المتعلّقة بالتوازل المنظور فیها . 
ومن هنا بروز بعض الاختلافات : 
- في الفقه» يتجسّد اللبس على الفور (فهو یظهر بمجرّد أن يتم وضع 
المقیاس بجانب مقیاس آخر) وهو بنيوي (ینتج عن المقارنة الخارجيّة 
بين متغيّرات مقیاسین) . 
- في القانون الفرنسي» هو ظاهري D‏ لكل مقیاس قانوني» وان كان 
غير قابل للمراجعة؛ فعلی الأقلّ من حيث مقصده. إمكانيّة تولید حلول 
متعاکسة من خلال آليّة التأویل. فاللبس لا یظهر بالتالی» الا في حالة 
المطالبات المتباينة القائمة على نفس المقیاس» أو حالة الشلق فى 
السلوك الذي ینبغی آن یتخذه فرد آعزل تجاه المقیاس؛ ونحن نعرف» 
على العکس من ذلك» کم كان القياس» باستثناء المدرسة الحنفيّة» غير 
محبّذ) ودينامي (یشکل إحدى الوسائل التقنية المستخدمة في تجاوز 
النزاعات التي یثیرها تطبیق المقیاس). ۱ 


وباختصار فان الغموض یجعل من الممکن؛ في الحياة اليوميّة» ملء 
آوجه القصور في المقیاس القائم تجاه الواقع الكلي» أو استدراك A‏ 
الذي يُعاني منه هذا المقیاس لیکون مواکبّا للظروف الاجتماعيّة الاقتصاديّة. 
وهو Gin‏ التكيّف المتعاقب من خلال تعدیل غير محسوس» ومن خلال 
تحوّل في كثافته» داخل je‏ قانونية معيّنة: فهو يُساهم في التعبير عن بنيتها 
القانونيّة الراهنة. هذا في حين باشرت «الثورة» [الفرنسيّة] تعدیلا طوعيًا 
وعنیفا للتظام القانوني. ٠‏ 

وعلی النقیض من ذلك» یمکن أن 655( الغموض المفرط في القانون 
قعل ته مات إلى ولاه جركة تس تخد تلك المتابيسن :ذا ا 
باشرته الحركة التي قام بها بالفعل التقلید داخل الاسلام والتبئي المحلي 
لبعض الاعراف أو المختصرات الفقهيّة؛ بینما اتخذ في الغرب طابع تدوین 
القوانین . 


۱-۷ 


ویمکن [بداء ملاحظات ممائلة بشأن نظم قانونية آخری؛ فالالیات التي 
وضعها القانون الروماني لحل التناقضات. كانت تختلف باختلاف الأزمان. 
ففي نهاية عصر الجمهورية» حل الاين الفخري ترجا محل القانون 
المدني القدیم: فقد كان للبریتور (prætor)‏ « وهو صانع هذا القانون» مهمة 
تنسيق القواعد المتباينة للقانون القدیم وللقانون البريتوري. 


وقد كان هذا الأخیر هو المفشّل في الغالب» ولکن ليس بشکل آلي؛ 
فقد احتفظ القضاة والمتقاضون بحريّة نسبيّة في اختیار التحاکم إلى أحد 
هذين القانونین» وهو ما أتاح 7 تا مركا مع الاحتياجات الناجمة عن 
التحوّلات الاقتصاديّة والاجتماعيّة. 


وهكذا ظهرت حالة وسيطة للقانون من وجهة نظر مزدوجة؛ تقنية» من 
خلال محاولات أوليّة للتنسيق الداخلي؛ واجتماعيّة» من خلال نقل (غير 
محسوس بوضوح حينها) لقدسيّة القانون (أصله الديني) إلى ما يُمارسه من 
ضغط بوصفه قوّة اجتماعيّة مقبولة جماعيًا . 


وتتفق وجهتا النظر في هذا الصدد؛ ففي رومة» خلف فقهاء القانون 
العلمانیّون الباباوات في وظيفة تفسير القانون» ولکتهم مالوا إلى التمأسس 
واکتساب قوّة اجتماعيّة منظمة لا تستند إلى مجرد شهرتهم وذلك بتولبهم 
مهمّة القضاء. ومنذ ذلك الحین» تطوّر القانون: من مجرد معرفة الأشياء 
الإلهيّة والانسانية وفق نظام الفکر والقیم القائمین على أساس ديني؛ إلى 
بحث دقیق عن العدل والظلم وفق تطوّر المعیش الانساني. 

وقد ترافقت هذه العلمنة النسبيّة للقانون بتثبیت تدريجي لأهليّة فقهاء 
القانون من قبل السلطة المركزيّة» فمنذ زمن تیبریوس «(Tibère)‏ آسبغ 
الاباطرة على بعض فقهاء القانون طابعًا رسميّاء وذلك باعطائهم Ge‏ الاجابة 
علی تساولات السلطة القضائيّة «Jus publice respondendi)‏ بحيث تکون 


(#) هو : قاضي العدالة في رومة القديمة» وقد رضم هذا المنصب ابتداء من عام ۳۲۲ ق.م 
لتخفیف العبء على القناصل؛ وخاصَة في المادّة القضائيّة. ويُنتخب البریتور في منصبه لمدّة سنة 
واحدة» وتعتبر أحكامه نافذة ولا معقّب عليها [المترجم]. 

)8( صلاحيّة إصدار آراء وشروح للاجابة عن أسئلة القضاة في المادّة القانونيّة» وهو امتياز تنازل 
عنه الأباطرة الرومان لبعض كبار فقهاء القانون» وتكون إجاباتهم رسميّة وإلزاميّة [المترجم]. 
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آراژهم لازمة التنفیذ بقوّة القانون من قبل جمیع السلطات القضائيّة» إذا 
كانت العناصر المتغيّرة وشروط تطبیق المقیاس متمائلة تمام التماثل بين ما 
هو موجود في القضيّة المفترضة والقضيّة المطروحة. 

ویبدو Of‏ مؤسّسات ممائلة قد ظهرت في الاسلام» مثل هيئة شیوخ 
الأزهر؛ وظهور «فقهاء الفتوی» في الخلافة الأمويّة بقرطبة؛ وتنظیم المدارس 
من قبل السلاجقة» وهذا آشبه ما یکون بكنيسة دولة دون كهنوت» ولکنها 
ذات صرامة عقائديّة هي ما سیضمن تماسك الاسلام خلال مجابهته لحملات 
الحروب الصليبيّة. 

ولکن الانهیار السریع لمعظم الممالك الإسلاميّة» والتجمعات المتعاقبة 
وغیر المتزامنة فى مناطق مختلفة من الأمّةء وأخيرًا المیل إلى التقلید بوصفه 
Car‏ فكريًا أعاق تطویر واستغلال التراث الهليني الذي بشرت به الفلسفة 
والذي سینهل منه الغرب» JS‏ ذلك لم يُفسح المجال لتوسّع حركة تنسیق 
الشريعة الإسلاميّة التي ظلّت مکبوحة من جهة أولى بسبب الطابع الخاصن 
لتشریعات الأحوال الشخصيّة والمواریث (القرآنيّة إلى Le‏ کبیر) وبسبب 
تنوّع المجتمعات الإسلاميّة من جهة ثانية. 

وعلى العکس من ذلك» دفعت المركزة المتفاقمة للإمبراطوريّة الرومانيّة 
انطلاقًا من القرن الأوّلء إلى خيار التصنیف العقلانی للقوانین خلال القرن 
الأرَلء ثمّ في نهاية القرن الثاني على يد السابینیین (۴5۵۵::0 الذين 
اقترحوا في كثير من الأحيان اجتهادات قانونيّة قياسيّة» وهو ما قام به أيضًا 
البروکولیّون «(Proculiens)‏ وان كانوا أكثرٌ توجّهًا نحو النظر الملموس 
والتاريخي لحالات خاضة تم حلّها بالتكيّف المستمرٌ. 

وهذا التعايش بين هذين الاتجاهين الرئيسَيْن» هو ما مکن الامبراطور 
هادريان (Hadrien)‏ من تحديد القيمة القانونية لأجوبة فقهاء القانون (responsa)‏ 
حسب اختلافها أو تقاربهاء وتعزيز مبدأ إصدار المقياس من قبل سلطة 
حكوميّة أو إداريّة. 

(*) نسبة إلى مازريوس سابینوس «(Masurius Sabinus)‏ وتُعتبر مدرسته إحدى المدرستين 
الهامتین للقانون في روما في القرن الأول والقرن الثاني» وهي معارضة لمدرسة البروليكيّين 
.(Proculiens)‏ وقد استمرٌ التنافس بين المدرستين حتى القرن الثاني» قبل أن تلتقيا لتؤلّفا مدرسة 
واحدة [المترجم]. 


۱۹۹ 


وفي زمن الامبراطورية الرومانية ره تواصلت المركزيّة والتوحید. 
فمنذ العام ام قام قسطنطین بالغاء د بعض النصوص ss‏ للجدا لات . ۰ ثم 
قام الامبراطور ثیودوسیوس الثاني (1 (Théodose‏ والإمبراطور فالنتيان الثالث 
(Valentinien III)‏ بوضع الدستور الشهير لعام 1م والمعروف باسم «قانون 
الاقتباسات» الذي سنّ قواعد إلزاميّة لتحدید ما يجب تطبیقه من المقاییس 
المتضاربة. 

وبهذاء تم تأكيد القيمة القانونيّة للقواعد التي سبق أن وضعها الفقهاء 
القدامى بحسب توافق أو اختلاف آرائهم» مع تغليب الحلول التي تقترحها 
الأغلبيّة؛ مع تفضيل نسبي لآراء بعض الفقهاء أحيانًا. ولكن في حالة تباين 
الآراء» فان للقاضي ‏ والمتقاضي - حرّية التقدير. 

وهذا المسار شبيه بما جاء في «مختصر خليل» من ملاحظات سبق أن 
أشرنا إليها"'“. وفي المسيحيّة المبكرة» فرض أوّل نضج كبير للقانون 
الكنسي» في القرنين الحادي عشر والثاني عشر للمیلاد. وخلال خمسة 
أجيال» فكرة التحوّل من تعدّد السلطات البابويّة والكنسيّة نحو فكرة القانون 
المحدّد من قبل سلطة واحدة» وهو القانون الذي ألغى ما جاءت به كتابات 
آباء الكنيسة بوصفها نصوصًا مرجعيّة واجبة التطبيق. 

وقد بدأ هذا الاتجاه التوحيدي» وأساليب معاملة السلطات والقواعد 
المعلنة (التسلسل الهرمى للمصادرء والتمييز بين القاعدة والاستثنا 
والبحوث اللغويّة والدلاليّة. . .) التي جعلته ممكئاء في الظهور تدریجیّا من 
خلال حركة قويّة من الأفكار التي ولدت في القرن الثاني عشر للميلاد: 
کتاب (Prologus) 2 is it‏ للقدّيس إيف دي شارتر (Yves de Chartres)‏ الذي 
كان من آبرز رجالات الجدل» وکتاب «الحرمان الکنسی» (فی مقدّمته) 
لبرنولد الكونستانسي «(Bernolde de Constance)‏ والأعمال التطبيقيّة لرئیس دير 
مدينة ليبج (Liège)‏ في «رسالة في التقليد» «(Tractatus de imitantibus)‏ قبل أن 
یقوم اللاهوتي بيير آبیلار (Pierre Abélard)‏ باستبدال تلك الأساليب ومعالجة 
الاختلافات في الكتاب المقدس وكتابات آباء الكنيسة وترتيبها في توليفة قويّة 
في کتابه «نعم (Sic et non) “Yg‏ ) 11م). 


(۱۱) وقد وضع علماء دين مسیحیون مبادی ترجیح مماثلة من أجل تجاوز تناقضات آباء الکنیسة 
وللتحایل الشرعي في مسائل تتعلّق بأخلاقيّات السلوك. 


۱۷۰ 


وقد 75 هذا النضج الأول بصدور مرسوم غراتیانوس (Gratien)‏ ذي 
العنوان المثیر : «اتفاق الخلافات المتعارضةا Concordantia discordantium)‏ 
(canonum‏ (أي ما یعادل في القانون» كما قيل» DES‏ «الخلاصة اللاهوتيّة» 
للقدّيس توما الأكويني في اللاهوت)» لیحقّق طفرة لم يشهدها اسلام العصور 
الوسطی . 

ولکن هذه الجهود الأولی» كانت مجرّد مراحل وسيطة؛ إذ سيتمٌ 
تجاوزها as‏ القرون بنشوء اجتهادات جديدة طوّرتها وخثفت من عدم 
تجانسها الداخلي. 

ومن ثم أذى تركز السلطات. وتقليص الأقاليم إلى عدد قليل من 
الكيانات الكبيرة» إلى حركة ثانية باتجاه اعتناق مبادئ عدم التناقض المنطقي 
والتوحيد الاجتماعى القانونى؛ وذلك لأنّ القاعدة القانونيّة أضحت تصدر من 
ها عن سلطة AUS pe‏ وق et‏ هف السرکة على ندع قررن Au‏ 
من أوّل النصوص المحدودة التي اعتمدها الأباطرة (جوستينيان)» و«أوامر 
الإصلاح» الكبرى في القرن السادس عشر في فرنساء وصولا إلى قوانين 
نابليون ومختلف مجموعات «الأحكام البابويّة» (Décrétales)‏ التالية لمرسوم 
الفقيه الراهب غراتيانوس (Décret de Gratien)‏ والتي تم تنظيمها هي بدورها 
(نسبيًا) في مدوّنة القانون الكنسي (Corpus juris canonici)‏ (1774 - ۰۲2۱۳۱۷ 
وقد باشرت الكنيسة بإصدار قانون في عام ۸۱۹۱۷ (مدوّنة القانون البابوي 
الكنسي Codex juris canonici‏ للکاردینال غاسباري «(Gaspari‏ قبل oi‏ او 
بعد المجمع الفاتيكاني الثاني في عام ۸۱۹۸۳ قانونا Les‏ جدیدا"۳/. 

وهكذا ظهر اللبس بسرعة في الفقه» كما في اللغة ومسائل أخرى عديدة 
في الإسلام. ولكن تحليل الآليّات القانونيّة یسمح؛ إن لم يكن بإلغاء 
الغموض تمامّاء فعلى الأقل بمحاولة تفسير قد GR‏ على المدى الطويل من 
تقلیصه على غرار ما تم للأضداد» على مستوى فقه اللغة؛ أي: للألفاظ 
التي قدّمها النحاة العرب في الفترة الكلاسيكيّة على آنها تحمل معان 
متضاذة . 


(۱۲) لم يشمل توحيد الأحكام الكاثوليكيّة سوى الغرب (وخاصة مع اختفاء المجاميع السلتيّة)» 
وكان نسبيًا إذ سمح باستمرار المذاهب الشرقيّة. 


۱۷۱ 


وسیبقی علینا البحث. على مستوی الجدليّات الاجتماعية النفسية 
والتاريخيّة» لماذا انغمس العقل الاسلامی في تجلية هذه التعارضات الناتجة 
أحيانًا عن مجرّد تفکیر مذهبي أكثر منه عن طبيعة الأشياء. 

تم تحليل الشريعة بادراجها ضمن سلاسل من الاختلافات النموذجيّة 
حول المتغيّرات التي يُشكل مجموعها المتداخل أساس الثقافة والحياة 
الإسلاميّة. fus‏ تجميع هذه الاختلافات وفق انتظامات تراتبيّة مختلفة؛ زا 
حسب بنية قانونية خاصّة بجماعة اجتماعيّة محدّدة فى المكان والزمان؛ أو 
حسب فكر أحد المؤلّفين. ولكن كلا من هذه الانتظامات المختلفة هي في 
اها 30 ضمن الحذود المعتزف بها pas‏ عند أعل EU‏ آز حت يقبو 
بعض البدع) ما يُحدّد الصيغ الممكنة للحقيقة الإسلاميةء ولأنماط السلوك 
والعلاقات التى تقترحها على الناس. ولذلكء فان كلا من هذه الانتظامات» 
SSL)‏ والمطواعة تسیا وقمًا'للتحولات الاجنماحية آو الجهرد اة 
تستحضر رمزيًا إحدى التلوینات العظيمة للحضارة الإسلاميّة» ویمکن ربطها 
بمظاهر آخری لهذه الحضارة: lee‏ فلسفيّة» سياسيّة» صوفيّة. . 


۱۷۲ 


الفصل الغاس 
تقديس النص 


«عبد الله الباجي نزيل إشبيليّة. كان فقيهًا زاهدّاء وهذا عجيب؛ إذ 
لا فقيه وهو زاهد le‏ 


(محبي الدين بن عربي) 


الدرّة الفاخرة في ذكر من انتفعت به في طريق الآخرة (۳۹) 


ألا يُخفي تعجّب ابن عربي ازدراء الصوفي المكتوم للفقيه؟ لم 5135 
الروح الجميلة لابن عربي في الحكم على الفقيه لانغماسه في عالم 
الانفعالات والمصالح وشهوة الكسب والتقرّب من الأقوياء. ولطالما احتقر 
الأدب الشعبي القضاة الفاسدين. ولعل المنمنمات البديعة في بلاطات 
الصفوبّين في مدينة هيرات أو بلاطات المغول تصوّر الحكاية الشهيرة: شي 
ذو عمامة كبيرة ترمز لكفايته العلميّة ينتهي به الأمر إلى أن يُهين نفسه أمام 
درويش جالس على عتبة خلوته. في JE‏ «شجرة الوجود' (ابن عربي) أو 
«شجرة الحياة» التي تمثل كل ورقة منها جزءًا من الكون. فلنفصّل الأمر. 

حدّد الدين الاسلامي» من خلال فقهائه» وعلماء الأخلاق فيه» 
وفلاسفته» مجموعة من الصفات والفضائل التي تُشکُل في مجموعها صورًا 
وسيطة بين النفسيّات الملموسة لمختلف الشرائح الاجتماعيّة UNI,‏ 
والرذائل أو الفضائل في معناها المجرّد. 

وقد عرضوا الفضائل في الغالب تحت تأثير أرسطو؛ LUS‏ توازن بين 
الرذيلتين المتعاكستين: البُخل/الكرم/ الاسراف. وقد اعترفوا عمومّا؛ 
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کأساس للاخلاق النفسيّة» أربعة أسس رئيسة للفضائل: الحکمة والعفة 
والشجاعة والعدالة؛ وأضداد هذا الرذائل: الجهل والشره والجبن والجور. 
وفي الواقع» فان الاختلافات كثيرة» والبعض أقام بالفعل قاعدة الأخلاق لا 
على مواقف قد تطبع مجمل الأفعال القابلة للتحقق؛ بل على افتراضات 
سلوكيّة؛ أي: نماذج نفسيّة اجتماعيّة. 


وفي مواجهة نظام القيم والتوقعات السوسيولوجيّة» أو على وجه آدق؛ 
في مواجهة تداخل القیم المجردة» والدوافع التي Si‏ إلى هذه التعاريف وما 
تولّده من آثارء قامت وجهتا حو یمکننا انطلاقًا من المفاهیم» 
التعرّف على الاختلافات فيهما؛ GI‏ أفقيًا: من خلال الإنشاءات الداخليّة 
للفكرء لتحديد «المدوّنة» التي أقامها المؤلّف منطقيًا؛ أو على نطاق أوسع» 
من خلال أعمال تيّار أو تيّارات محلدة (كتابات فقهيّة, صوفیّة 
أخلاقيّة. . .) في لحظة معيّنة. أو عموديًا: من خلال تتبّع تطوّر تحوّلات أو 
ختفاء مفهوم أو عدّة مفاهيم سبق أن ظهرت على السطح على مدى الزمن. 

ولكن قد يُمكننا النظر في تقاطع هذين المسارين؛ أي: أن نتناول 
البناءات المستقطبة والهرمية ميّة لكل قيمة أخلاقيّة مجرّدة» إلى جانب المعاني 
والأحكام التي أطلقتها بالفعل المجتمعات المختلفة (في الزمان والمكان) 
على سلوكيّات أخلاقيّة ملموسة» وهذا ما سيجعل من الممكن رسم تصنيف 
لأشكال وأنماط السلوك كما تظهر - مرغوبة أو مستهجنة - في مجتمع مسلم 
لاهوتي المنحی . 

فهذه الدراسة تفترض البحث عن تأثیرات القیم المثاليّة» في الضماثر 
والسلوکیّات الفرديّة» ثمّ نضجها اللاواعي في کثیر من الأحیان في تلك 
الضمائر» ثم البحث عن الصيغ الجديدة التي تنتج عن هذا النضج. وأخيرًا 
«صدمة العودة» التي تساهم في تحويل أو تحوير المضامين والطابع» 
وعلاقات JS‏ منها من حيث التفوّق أو الدونيّة. ولذلك. فن القيام بمثل هذه 
الدراسة يتطلّب جردًا هائلا» وتفکیکا وموازنة بين عدد لا حصر له من 
السلوكيّات. 

ومع ذلك» لا یمکننا أن نحاول أن نميز وننظم النماذج الاکثر تمثيلا 
للرجل المسلم» وهي أنماط غير اجتماعيّة LUS‏ بشكل pile‏ (تمتل فئة 
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اجتماعيّة أو طبقة اجتماعية اقتصاديّة معيّنة)؛ بل آنماط das‏ بشکل نموذجي 
هذه أو تلك من القیم. ولکتها أنماط معقّدة بالفعل وتعقیدها واضح عمومًا 
من اللفظ الدالٌ علیها. أو الفعل الذي یحکمها. 

وسنؤكد هنا على بعض الأنماط الاجتماعيّة التی تعتبر أساسيّة فى 
مستقبل المجتمعات الإسلاميّة وإعادة توازنها: «الرجل الصادق» العالم 
المتديّن والعادل. الصوفی المنحرف. وباختصارء «الفاعلون» الرئيسون 
للممارسة Suit‏ والقائوئتة RUN‏ 
)= الأدب . التهذیب الدنيوي : 

النزعة الانسيّة: 

سنستقي المفهوم الاوّل الذي سنتناوله» لا مباشرة من المصدر الأصلي 
للاسلام؛ sl‏ القيم البدويّة (البدو المحاربون ومدينة القوافل) التي قامت 
لرسالة القرآنيّة باقرارها أو باعادة تقییمها ایجابیّا أو سلبيًا. بل من النمط 
لمعطور جدًا الذي يبدو أنّه المعبّرء في الحياة اليوميّة» عن حياة الرجل 
لمسلم: وهو الأدب. 1 

فالأدب بالفعل» هو ما Gi‏ الانخراط المتناغم للرجل المسلم في 
لمجتمع العربي الكلاسيكي. وكنوع أدبي» ولد الأدب آعمالا عقليّة متباينة 
جدّا» تتراوح بين التربية الأخلاقيّة وقواعد اللياقة» والسلوك الأخلاقي 
لمهنى (وأحيانًا التدريب)» مرورًا بآداب التمدّن «الساذجة والصادقة»» 
وحسن المعاشرة الزوجيّة والاجتماعيّة» والأخلاق الحميدة والثقافة الأدبيّة 
ل«الإنسان الشریف». وهو یشکل في الوقت نفسه نموذجًا للتعليم البرجوازي 
والحضري» ومدوّنة سلوك مشتركة بين الأفراد» ومحدّدًا للاهتمامات التي 
يجب على الرجل المسلم تكريس نفسه لهاء دون إسراف في جهد أو إفراط 
في تخصّص . 


وهو يدور حول معرفة مزدوجة: معرفة بالآداب (مع اظلاع على العلوم 
المرتبطة بها: علم النحوء علم المصطلح. . .)» ومعرفة العالم (الموسوعيّة 
المبسَطة للمؤرّخين والجغرافیّین التي تصف المآثر الحربيّة والفتوحات» 
وضروريّات تنظيمها وادارتها). 


يُضاف إلى ذلك» مفاهیم الفلسفة» وعلم الفلك والتنجیم؛ والحساب» 
وکذلك بعض «فنَ العیش» الموجه نحو «حضارة مرفهة» (التأتق في الملبس» 
معرفة علم اللياقة» والالعاب «النبیلة» مثل الشطرنج» وفي كثير من الأحیان 
الخیول والاسلحة؛ والتفتن في الطبخ)» مع أخلاق ترگز على التعايش 
الاجتماعی : الشرف والسمعة» والحياء والكرامة للنساء؛ والأناقة» ونبل 
الطبع» والوفاء للاصدقاء والكرم» والسخاء؛ وبل المحتد. والوجاهة 
الاجتماعیّة للرجال. 


وفي مستوی أقلّ» یبرز «النیف»*۰ وهو في نفس الوقت احترام الذات 
واحترام الإنسان والرغبة في عدم «فقدان الوجه». .. وهو ما یتجلی كله في 
قيمة المروءة: الشرف المهذب» «الفضيلة» الاجتماعية التي یمکن أن تتواءم» 
وهذا ليس شرطا مع الحياة الدينيّة من حيث الإيمان والعمل. وباختصارء 
الإنسيّة بالمعنی الذي عرفته النهضة الأوروبيّة. 


وديناميّات الأدب معقّدة. فقد شکل الأدب من خلال التوليف بين 
عناصر مركبة ومتناثرة» كونيّة وسطحيّة» «عملا حضاریّ» أصيلاء ولكن مع 
تلوّن مظاهره وفق مقصدها الاجتماعي السياسي أو تجسّدها النمطي في 
شرائح اجتماعيّة متنوعة. 

وهذه الديناميكيّة هي ما 28« على الأقلّ جزئيّاء الطابع المحايد دينيًا 
الذي اتخنه الأدب في نهاية المطاف: فباستنفاد جهوده ‏ الناجحة ‏ باسم 
مبادئ الهويّة والوحدة في الاستيعاب الفكري للثقافات التي غزاها وإدماجها 
في الثقافة العربيّة» وبالتالي العمل على إدامة تفوّق هذه الأخيرة على الرغم 
من «التداعيات» التاريخيّة أو الاجتماعيّة» فان الأدب لم یتمکن من أن يجمع 
إلى ذلك العناصر الأخلاقية البحتة» أو حتى اللاهوتيّة» للإسلام. 


وبعبارة أخرى» db‏ الأديب» الرجل المثقّف» يمكن أن يكون في نفس 
الوقت فاسقًا: داعرا» LOT‏ ماجنا بوهیمیّا. ف«الحكمة» التى يقترحها 
الادب هي حكمة متّجهة نحو العالم أكثر منها نحو الله. وهو یمیل فيما 


(#) النيف: مصطلح في اللهجة الجزائريّة بمعنی : الکبریاء» دخل اللغة الفرنسيّة منذ فترة استعمار 
الجزائر» ويبدو أنه مشتقّ من اللفظ العربي الأنفة» إذ يشترك معه في المبنى والمعنى [المترجم]. 
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یتجاوز الترفیه الدنيوي» إلى خلق إنسان يعيش خارج المغامرات الکبری 
للروح الفرديّة» ولکنه مکوّن مثالي لمجتمع اسلامي مشبع في سلوکه بثقافة 
عربيّة وبعض السكينة» ورفض (علی NI‏ في الحياة اليوميّة) للتوتّرات 
القويّة. والاستکانة إلى الدعة» والاحتشام الأخلاقي» وفکر ناقد یتحاشی 
الجدل والتعالی» قدر تحاشیه التصوّف الشعبي . توجه. 


ومع ذلك. فقد تبتى أدب «البرجوازيّة» المدينية التجاريّة ls‏ بعض 
القیم الاسلامیّة وانفتح JUL‏ على الفضائل الإسلاميّة اللازمة لاکمال 
التقافت. مشکلا أحد sai‏ النماذج الناظمة للاخلاق الإسلامية. 


۲ - العدالة. العدل والانصاف: 

ومن خلال استمراریتها في الواقع» جمعت هذه الطبقة بين المفاهیم 
الثقافيّة للأدب العربي والأخلاقية القانونيّة للعدالة الإسلاميّة؛ فالعدالة هى 
فكرة معقّدة تتشابك فيها العديد من الفضائل والطبائع الاجتماعيّة: التقوىء 
الاخلاصء الوفاء بالعهد. الذكر الحسن.ء الأهليّة القانونيّة الكاملة (وهى 
بصفة خاصّة شرط لقبول الشهادة في المحاكم)» والبعد عن الأهواء التي 
تشوّه الحكم على أفعال الغير أو أشيائه أو شخصه. وباختصارء التحككم في 
الفكر وفي السلوك المثالي» ولكن Lis‏ لمبادئ الأخلاق الإسلاميّة. 
وبالتالي» رغبة في صوغ الحياة ‏ بقدر الامکان - حسب توجيهات النبي وما 
جاء في at‏ وأخيرّاء التأدّب الذي غالبًا ما يقود السلوك الاجتماعي: 
الملابس» الهيئة عند المشي. . . 

فمجموع هذه الصفات Je‏ نمطا نبیلا ومتوازنًا؛ الخوف من الله 
والإخلاص العميق والهادئ فى ذات الوقت» والانصاف والرحمة» 
والعطف» والصدق والنزاهةء والأخوّة والشعور بالانتماء للأمّة المسلمة. 
وباختصار اندماج اجتماعي ناتج عن نيّة الوفاء بالالتزامات والواجبات 
نحو الله كما تجاه المسلمين» من خلال صدق القبول الفردي» والتعاقدي إذا 
جاز القول» بتلك الالتزامات والواجبات. 


وبعبارة أخرى» D‏ مفهوم العدالة» يتضمّن أيضًا العدل الذي يُحقّق 
طاعة الانسان cd‏ من خلال تنظيم العلاقات بين الأفراد» والعلاقات بين 
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الناس» بدافع الخشية والحت. . وفي بساطته التي ما یزال یتصف «le‏ فان 
هذا الشعور بالأمّة المسلمة وبالواجب الديني» يستدعي أيضًا الوفاء 
بالالتزامات الطقسية الرئيسة» من صلاة وصوم وزكاة. 


وهذا ما تختزله صورة الحاجٌ؛ ذاك الذي أدّى فريضة الحج إلى مكة 
المكرمة بما يجعله محل تقديس Dole‏ في مجتمعه؛ إذ يُنظر إلى الحج نظرة 
تجعله في مرتبة أعلى من فريضة الجهاد» في ما عدا بالطبع حالة التعرض 
لهجوم العدو . فإذا ظهر علم الفقه (الشريعة) في تطبيقاته العمليّة بين الأفراد» 
وصلنا إلى نظريّة القضاءء LES,‏ ننتقل أيضًا إلى المستوی الثاني من 
لتعارض التقليدي بين المعرفة الشخصيّة المكتسبة؛ أي: الدنيويّة من آداب 
وعلوم طبيعة» والعلم الديني القائم. 


ومن db els‏ خطر التعميم الثقافي يتم تعويضه» في الأدب لاجتماعي 
el‏ بالعدالة. ولكنّ العدالة نفسها تتقلص وتؤدّي إلى تعميق الشعور بالدين 
بما یتجاوز الفضائل «المدنيّة» النقيّة» وما یتجاوز مجموع المعارف المغرقة 
في الدنيويّة. ومن المؤكّد أن التيّار الموسوعي والرغبة الجامحة في 
لمعرفة» والرغبة في احتضان كل العالم المعروف. لن تنطفئ في الإسلام» 
منذ آکبر الفلاشفة مثل ابن ن سينا وابن رشد» والمصلحين المتصوّفة مثل 
لغزالي» نزولا إلى أصغر QUES‏ الحواشي والتعلیقات» في أكثر 
رقيّاء وبالشكل الأكثر قابليّة ل«الاستهلاك». 

فهذا الاندفاع نحو العلم الذي يجب «طلبه ولو في الصین» حسب 
لحديث النبوي» لم يخفت أبدّاء ولکته كان تحت تأثير قيدين؛ فالعلم الأكثر 
«كسبًا» الأكثر «احترامًا» هو العلم الديني مع ملحقاته (علم اللغة والنحو 
والسيرة» وعلم الحلال والحرام)؛ لأنّه يسعى إلى إدراك الإرادة الإلهيّة. 
ولكن بسبب صعوبته» فهو عسير المنال إلا بجهد كبيرء ولا یتوصل إليه الا 
بعض المحظوظين؛ فمعرفته واجبة على الأمّة» ويكفي أن تقوم بذلك (کما 
الجهاد) طائفة من الأفراد لكي يمكن للجميع الاستفادة منه» ومن هنا الهيبة 
التي يتميّز بها العالم بالعلم الديني» فهو يُكسب LUI‏ صفةً الممثل 
الاجتماعي للأخلاق الإسلاميّة. 


ولا يجب أن يُفهم هذا النموذج في علاقته بالإيمان الفردي؛ بل في 
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علاقته بالایدیولوجیا الجماعيّة؛ فهو JS‏ آليّة اعادة توازن للمجتمع 
الاسلامي أكثر منه نمط معرفة شخصيّة باش فهو یقوم على استخدام العقل 
العملي في علم الدین قدر قيامه على الشعور بالایمان» والمعرفة الروحية لله 
من خلال القلب؛ والوعي المتكرّر والحمیم بالوجود الالهي؛ آي: المعرفة. 


ذلك oi‏ حماية نظام الضبط «المعطی» من قبل الشريعة یرضی الرغبة في 
تجتب كل تدنيس لهذه الشريعة؛ فالحماية القانونية لا تقتصر على المستقبل» 
بهدف استعادة السلام الاجتماعي وتخفيف اضطراب الضمائر عن طريق 
فرض عقوبات على الحالات التي تتنافى مع المقياس؛ بل هي تعود أيضًا 
إلى الماضي» من خلال منع التعدّي على الشريعة في حالة عدم تطبيق 
أحكامها أو تطبيقها بشكل سیّی؛ فالمقاييس العليا المرجعيّة التي نضت عليها 
الشركة يطل Rex‏ على posait‏ وتکسب بن التعدين التعيين والطاقة 
افر Le‏ تشه امن DU‏ اجتمناصة. | 


فمفهوم «حمایة» الشريعة الإلهيّة يهدف. وهذا لا یخلو من تناقض؛ إلى 
تحقيق أكبر قدر من تطابق الحياة الاجتماعيّة مع تلك الشريعة» بقدر ما 
يهدف على مستوى المبادئ إلى تأكيد سموّها وطابعها الطاهر؛ وهذا ما 
يسمح بالحد من اضطرابات الضمير وضمان سكينة الروح. ۰ . فالتعويض 
الذي يطالب به الضمير الإسلامي في حالة انتهاك الشريعة يكمن في الطابع 
الالهي الذي نواصل وصف هذه الشريعة به وفي إعادة التوازن الاجتماعي 
القانوني من خلال Las‏ الأاخلاق؛ سواء عبر العمل التنظيمي أو وظيفة 
القضاء . 


لذلك» Less‏ حاولنا بيانه» dB‏ إمكانيّة تعریف الاسلام Gb‏ ثيوقراطيّة 
تمیل نحو الاستبداد أقل من مكانية تعریفه بأنّه «حکم النصض؛ الذي یژول إلى 
حکم الوحي (فکلام الله أو وحيه في السلوك النبوي JR‏ النواة المركزيّة 
الملهمة والمتعالية على کل مژمن - حتی لو كان الخليفة - مسوول عن 
تعزیزها في الحياة الدنیا) مور و وی 
الفهم الإنساني بين بعض المفاهيم الأساسيّة التي as‏ المجال القانوني 
والواقع أن حماية الفعل عن طريق تثبيت قواعد محدّدة «Le‏ هو عرضة 
AT‏ جهد تفسيري أفضل أو اكتشاف قاعدة أقرب إلى النواة الأصليّة. 


۱۷۹ 


ومن هنا قد تظهر تناقضات بين النظام القانوني الذي آنشی لعحقیق 
هذه الحمایت في اتجاهين متعاكسين ومتکاملین؛ CL‏ العودة إلى هذا النظام 
القائم بنفي السلوکیّات الاجتماعيّة القانونيّة الشائعة بوصفها غير إسلاميّة إلى 
de‏ بعيد؛ أو على العكس دفع هذا النظام القائم نحو مزيد من النقاء 
الاسلامي؛ وبالتالي رفض السلوكيّات التي ما زالت تعتبر إلى حدّ الآن 
إسلاميّة بالقدر «الکافی». وقد تكون الحركة المعتزليّة» والإصلاحيّة LI‏ 
وما إلى ذلك» ممثلة للاجاه الأول» بینما تكون الصوفيّة» والوهابيّة» 
والمهدويّة» وما يُسمّيه الغرب الإسلامويّة الراديكاليّة» ممثلة للاتجاه الثاني. 


حاو یو له و إن لم és‏ الترجيح 
بين المقاییس» أو وسائل لتليينهاء أو حتی التخلي عنها في حالة القوة 
القاهرة؛ فلا L‏ للانصاف أن ur‏ العدالة . 


ویستند ترجیح المقاییس إلى سلسلة تراتبيّة ل«الأحكام» تسمح بقیاس 
قيمتها الأخلاقيّة ومدی تطبیقها المرجو؛ فالمقاییس أو على نحو أدق 
الأفعال التي تصفهاء يتم à‏ تقديرها على أساس ضرورتها الروحيّة (مفروضة أو 
نافلة) أو الاجتماعيّة (فرض كفاية إذا قام به البعض سقط عن الباقين» أو 
فرض عين واجب على كل مسلم) . 

كما أنها تُقدّر أيضًا WG,‏ لأصلها (القوّة الحيّة للقواعد القرآنيّة أو 
المستمدّة من RÉ‏ الصحيحة؛ أو التقديس الفكري الممنوح نسبيًا للفقيه 
الذي صاغها). وأغيرّاء تقديرها وفقًا لمدى صلاحیتها القانونيّة (في «التقنية» 
القانونيّة): فعل مباح» باطل» معدوم. ۰.۰ ولكن أيضًا وفتّا لمحتواها فيما 
يتعلّق بالأخلاق الإسلامية كما هو محدد في فروع أخرى من الفقه: فعل 
محظور» cos Ke‏ مباح؛ مندوب» واجب. 

لکن نفس الفعل قد یندرج في بعض الأحيان تحت أحكام متناقضة 
ظاهریّا فیمکنه أن یظل صالخا من الناحية نی رغم حظره أخلاقيًا ؛ 
فالأخلاق في الإسلام» من حیث المبدأء وخلافا لنظام الحضارة الغربيّة» 
تتضمّن 555 ملزمة لا تقل عن إلزاميّة القانون» وذلك تحديدًا بسبب تداخلها 
مع الفقه . 

ومن شأن عدم التطابق هذا أنه يُيسّر الفعل البشريء ويُسهّل تلبية 


۱۸۰ 


احتياجاته أو استراتیجیّات تكيّفه مع تعذد الظروف الطارئة» وقد أضحت هذه 
لترضية أو الاستراتيجيّات سهلة بفعل المخارج التي صاغها المسلمون حين 
راعوا معقولية تطبیق. أو عدم تطبيق المقاييس التي ينبغي أن تحكم عادة هذه 
أو تلك من الحالات. 

فهذه العملیّات. من أعلاها إلى أكثرها إثارة للجدل كثيرة cle‏ 
وئساهم في تليين بنية الفقه وفي تحقيق التطابق بين فعاليّة القاعدة وحراك 
لحياة» على حساب عدم التطابق الشكلي» وبشكل أكثر تحديدّاء عدم 
لتطابق بين فعاليّة المقياس والأعراف الخاصّة JR‏ مجتمع مسلم أو جماعة 
مسلمة؛ فالمتقاضون. كثيرًا ما يعودون خلال منازعاتهم» إلى عاداتهم 
وأعرافهم وتقالیدهم. وإلى التفسير الذي يقبلونه لبعض الآراءء أكثر مما 
يعودون إلى كثرة الاراء «الصالحة». 


٣‏ ۔ أقرب ما يكون إلى الرسالة: Ab‏ والشعب: 

وفي هذا الصدد» نشأت جدليّة معقدة بين الجماهير» وخاصّة سان 
المدن» والتخبة العالمة؛ فالجماهیر لا یمکنها؛ کقاعدة عاثة» الاصطفاف 
طویلا وراء تعبیر ديني عن الایمان على أساس الشعور الداخلی» وهی 
تطالب بشکل غائم» في pas‏ علاقاتها الثابتة بين الافراد وبين 
المجموعات» وانشغالاتها المهنيّة الدنيويّة» بأنماط فصل واضحة وسهلة بين 
المباح والمحظور؛ وبين الحلال والحرام. 

ولكن» بفعل النشاط الفكري للمدينة» ومراکزها الإداريّة والتجاريّة 
والدينيّة والأكاديميّة التي تجعل الطبقات الشعبيّة AUS‏ التعلیم أو الأميّة واعية 
بالوجود المباشر والموضوعي للشريعة» dB‏ تلك الجماهير تميل إلى المطالبة 
بأن يكون الحكم بالحلال والحرام على الأفعال أقرب ما يُمكن من النض 
المنّل» حتّى وان كان ذلك مخالمًا ل"التحذلقات» الفكريّة» المتأئقة de‏ 
كما يرونهاء عند الأوساط الأرستقراطيّة والأميريّة» أو الماليةء أو الصوفيّة. 


وبعبارة آخری» فإنَ القدر العالي للثقافة العربيّة الإسلاميّة المنغرس فى 
الجماهير هو ما دی إلى ولادة حركة واضحة باتّجاه التقيّد بالتصض» وهو ما 
كان أيضًا «مربخا» للحكام الذين أضحوا أكثر قدرة على معرفة أفكار السگان 
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وحرکاتهم العميقة والتأثیر فيهاء وهذه فرضيّة عامّة de‏ ينبغي أن تدغم 
بدراسات متعددة حول التغيّرات التاريخيّة والجغرافيّة والسياسيّة لمختلف 
المدارس والطوائف الإسلامية. 

على هذا النحوء فان هذا الاتجاه للتقيّد بالنص عند الکتلة الحضرية هو 
ما يحدّد هيبة العالم ؛ ذاك الذي یعرف كيف يُحدّد المباح والمحظور. اللذين 
تتطابق مجالاتهما من حيث المبدأء بسبب وضعانيّة الوحي الاسلامي» مع 
الصحیح والخاطی؛ والعادل والظالم. 

وهذه الضرورة الاجتماعيّة لسیر عمل القضاء یتطلب في الوقت نفسه 
احترام العلم في ذاته (لأنّه وحده القادر على الحکم على السلوکیّات 
والترجیح بینها)؛ واحترام الهالة النفسيّة المحيطة بالرجل العالم. ٠‏ فیرفضه 
الغرورٌ العلمي» وبفعل اتصالاته المتكرّرة مع زملائه؛ وتنقلاته التي تسبّب - 
في ما عدا ln‏ - تشئته الروحي» إن لم يكن الفكري؛ db‏ على 
العالم إجراء آبحاثه من خلال Ji‏ ومن خلال التجربة CES‏ ودراسة 
الكتب القديمة التي تسمح له بالانخراط في عمل تطهّري». ورفض الفساد 
السائد. 

وفى هذه السبيل» توفر له الآليّات الإسلاميّة لاک إمكانيّات أساسيّة؛ 
فمن الناحية الشرعيّة» ومن خلال الاجماع وهو المصدر الثالث للشريعة 
الإسلاميّة» يمكن لمجموع العلماء استنباط قاعدة يريدها الله لأمَته» ومن 
الناحية السياسيّة» وفي حالة وجود فراغ في السلطة. فان الأمر يعود إلى 
علماء المقاطعة أو المملكة (والذين غالبًا ما يمثلهم علماء الحاضرة) في 
تعيين الحاكم الجديد. فهم o ARE‏ أهل «الحل والعقد» الذين «يتعاقدون» 
مع الحاكم الجديد باسم الأمّة المسلمة ولمصلحتهاء والذين يمكنهم أن 
يحمّلوه المسؤولية في صورة عدم احترام حدود سلطته على نحو ما حدّدته 
الشريعة. 

ومن الناحية الاجتماعيّة آخیرّا فان العالِم» من خلال فتاواه القضائية 
أو الشعائريّة الموجهة إلى العموم؛ وأحيانًا على أعلى مستوىء إلى الولاة 
والحکام» هو من يوجّه السلوكات الفردية والجماعية. 

ومن المؤكّد Of‏ هذه الأسالیب الثلائة الأساسيّة لها من الأهميّة» في 
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الواقع العملي أقل بکثیر من آهمیتها النظريّة. وبسبب افتقارها إلى صياغة 
جرا وبسبب التفتّت التاريخي للمجتمعات الإسلاميّة» فإِنَ الاجماع لم 
يتمكن قظ من صياغة قواعد. فضغوط الطامعین في الحکم واستراتیجیاتهم 
غالبًا ما رفضت آراء العلماء حين يُسألون؛ وهذا ما لم يكن قط EU‏ في 
الإسلام... فالفتاوى كثيرًا ما برّرت بصفة لاحقة القرارات السياسيّة أو 
الحربيّة» أو الميول التجارية الكبيرة» أكثر Le‏ عملت مسبقًا على تحديد 
مشروعیتها . 


وهكذا ساهم العلماء في عمليّة الفصل الموضوعيء إن لم يكن إراديّاء 
بين نقاء الشريعة والحكومة الزمنيّة. وبالتالی» db‏ العلاقات بين الافراد 
والسلوكيات الاجتماعيّة والدينيّة» فى الدعاوى القضائية التى أنشأوهاء كانت 
المجال الذي تكمّل فيه العالم Ne‏ أساسيّة في تعدیل المجتمعات 
المسلمة. 

وهكذاء تکون الأخلاق الاجتماعيّة التي یمکن أن تُستمدٌ من الادب. 
واسقاطها الاجتماعي القانوني على العدالة. ثمّ العلمي في العلم الديني» قد 
ساهمت طویلا في صوغ نموذج 0 الاسلام للمسلم الشریف بوصفه مدنيًا 
آکثر منه بدویٌا أو فلاخا: فقيه» مفتی أو طبيب» يُفكر من خلال الذاکرة 
والخبرة اليوميّة» عاشق للرهافة Leo‏ والماديّة التى تقذمها المدينت ولكته 
متجئب للافراط» محترم للطقوس ومتردّد على المساجد؛ بل حتّى «رجل 
مسجدا: إمام في الصلاة وواعظ ومفتي. أضف إلى ذلك أن کل مسلم 
عدل يمكنه» نظريًا ممارسة الامامة في الصلاة. 

وهناء یظهر غموض بين الفعل الشخصی وآثاره الجماعيّة. فالأمّة 
الإسلاميّة تعتمد على قیمها أقل Le‏ تعتمد على الایمان الفردي الذي يحمّز 
العمل الفردي الممارس وفق النظام الاجتماعي الإسلامي. فالمسلم لا 
یبحث عن خلاصه من خلال أعماله بصفتها تلك» قدر البحث عن الخلاص 
من خلال إدراج تلك الأعمال في النسيج الاجتماعي المسلم. ومن هناء 
الانسحاب نحو التصوّف. 


٤‏ - ابتعاد الصوفي: 
ظل الصوفي هامشيًا في الواقع» إن لم يكن أحيانًا مشبوها في نظر 


۱۸۳ 


الأرثوذكسيّة الصرفة. فهو یضع فكرة اصلاح الجماعة في مرتبة ثانويّة» ویرگز 
علی صعوده الشخصي نحو «dl‏ ویحاول باتحاده مع الله أن یغدو «الانسان 
الكامل)» ولکته إنسان منعزل ومنفصل عن البيئة الاجتماعية . 


والفكرة المعتادة في بعض التیّارات الباطنيّة في الإسلام» أن العلم 
(المعرفة النصّية الظاهريّة) المراد به توجيه السلوك غير قادر على عکس 
الجوهر الإلهي في الروح؛ وأنْ العقل «المتعقّل» البشري لا يمكنه إدراك 
صفات الله اللامحدودة والمذهلة ولا مقاصده» وأنه لا يُمكن الا لتحوّل 
نوعي في العمل الروحي أن يسمح لبعض الأفراد» وخاصّة من ینعم عليهم الله 
بنیع من الكرامات بعد دُربة ومشقة. بالوصول إلى معرفة حدسيّة بالمطلق 
الالهي» عن طریق القلب الذي يُوفْر بعض العناصر للروح . 

ومن ob «Le‏ العارف يعيش في حالة دائمة من الانتظار والبحث؛ 
فأفعاله الخارجيّة (الزهد. والتمارین الروحيّة» وکذلك إقامة الفروض مع 
زيادة النوافل)» تما تهدف إلى إعداده لإمكانيّة دخوله في حالة كشف إلهي ؛ 
والارتقاء إلى حالة الوجد. وهو یجمع بين السلوکیّات الجسديّة (الحرکات 
الطقسية» والصوم وحتی الرقص أو الغناء) مع رغبة في ممارسة ملکاته 
الروحيّة للابتعاد عن الضلال والبحث عن الحقيقة . 

Gi‏ التنظیم الاجتماعي لطرق الدراویش أو الطرق الصوفيّة» وأساليب 
طلب النشوة» والعلاقات بين الشيخ والمرید» ومختلف المراحل المتتالية 
التي يمرّ بها قبل الوصول إلى الكمال؛ والخلاف في المصطلحات 
«الإجرائية» ومراتب الأحوال التي تظهر بين مختلف «المدارس» الصوفيّة» 
فان ذلك JR‏ أحد أقوى التيّارات الروحيّة في الإسلام التي أنتجت أدبًا 
وفيرًا . 

فهذا التيار يسلّط الضوء على ثلاث نقاط أساسيّة من اللاهوت 
الإسلامي: استحالة تمثّل منطق العقل الحيّ للمطلق الإلهي؛ والطابع المتفرّد 
للعلاقة التي يمكن أن Les‏ بي بين الله الخالق وأيّ من مخلوقاته؛ والمقصد 
الفردي للحياة البشريّة التي تهدف إلى خلاصها الشخصي الأبدي. 


ومع ذلك» ob‏ القوام الاجتماعي للصوفيّة التي أشرنا إليه (الهيئات» 
والأساليب» وتنظيم الطرق والمشيخة. . .) والذي JR‏ موضوعيًا أحد 
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مظاهر حياة الأمّة المسلمة, پبرّر الأهداف الاجتماعيّة السياسيّة العميقة 
لبعض المتصوّفة الذين أمّلواء على غرار أبي حامد الغزالي» في أن يُساهم 
التصوّف. من خلال نوع من «الإصلاح الفكري والأخلاقي» الذي يشمل 
العديد من الأفراد» في رفع النسيج الاجتماعي الإسلامي نحو نقاء الشريعة» 
ومحو الفصل بين الدنيوي (المدنس) والمقدّس الذي غالبًا ما ظمّسَء في 
ذاك الزمن» السياسة الإسلاميّة. | 


وعموماء فاته توجد آسباب کثيرة تفر ارتداد التصوّف فى المجتمعات 
الإسلاميّة» منها أصوله الأجنبيّة والشعبيّة» وطرائق اندراجه في التاریخ؛ 
وخصوصيّات سلوكيّاته الاجتماعيّة. 

منذ البداية» كانت عمليّة نقل العديد من العناصر الهندوسيّة والفارسيّة 
(المشاعر والمفاهيم والأعمال). .. التي تُشكّل جوهر الحركة الصوفيةء 
مناط شبهة عند العلماء العرب. ويكفينا قراءة بعض أطروحات التصوّف 
الإسلامي لنقف على هذا الأمر. فهي تفتر بسهولة الانسحاب الذي شعر به 
الفقيه المتشبّع بالمنطق اللاهوتي العقائدي (علم الكلام) والأدب. 

أضف إلى ذلك di‏ تطوّر الدراسات حول الأصول الاجتماعيّة للصوفيّين 
من ناحية» والبيئات التي عاشوا فيها بالفعل من جهة أخرىء تُظهر أنّ 
جماهير الصوفيّة» على الرغم من اعتناق أناس مرفهين من علية التجار وكبار 
العلماء للتصوّف» وعلى الرغم كذلك من علاقات المتصوّفة بنخب البلاطات 
والمساجد. تنتمي في المقام الأوّل إلى طبقات اجتماعيّة اقتصاديّة متواضعة 
جدًا OU‏ وفكريًا . 

وقد كانت هذه الظاهرة مذهلة في ذروة العصر الذهبي؛ ففي القرن 
الثالث الهجريء كان كبار رؤساء الصوفيّة من الحرفيّين الذين يعملون يدويّاء 
ومنهم السري السقطي (ت۸۱۷م) الذي كان تاجر ملابس وسقط المتاع؛ 
وأبو حمزة الصدفي (۸۸۲2) الذي كان ناش أصداف؛ وحمدون القصّار 
(ت۸۸4م)۰ وکان قصَارّا یغسل الثیاب؛ وأبو سعید الخرّاز (ت۸۹۰م) الذي 
كان خراژا يخيط الجلود؛ وأبو جعفر الحدّاد (توفي ۱۰٩ع)‏ الذي كان من 
شیوخ الجنید أحد کبار ملهمي الحلاح. 

وقد كان هذا التقلید قدیمّا؛ لأنّه یعود إلى سلمان پاک [سلمان الفارسی]؛ 
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آي : سلمان النقيّ» وقد كان حلاناء وهو Ji‏ صوفي اعترف به النبيّ 
محمّدء والنموذج La‏ لأرباب البازار. 


ففي نهاية القرن الثالث الهجري. أدَّى التوسع الجغرافي للاسلام إلى 
استیعاب تقنیات واحتیاجات نابعة من الثقافات والمجتمعات المفتوحة ونمو 
العلاقات التجارية» وتوسّع دور المدن کعوامل للحضارة ومراکز للإنتاج. 
وسرعان ما شمل تطوّر الصناعة. الذي «انطلق» في القرن التاسع ولا سيّما 
من خلال صناعة الورق والسگریات مجالات أخرى عدیدة؛ صناعة 
الأسلحة»ء والحدید» والنحاس» والجلود» والمنسوجات. أو قد كانت 
الموسسات. التي ظلّت في الغالب حرفيّة» تجمع آرباب الصناعات في 
طوائف مهنيّة سوف تثبت منذ وقت مبکر تقبّلها لسلسلة مزدوجة من 
التأثیرات» المتناقضة مبدئيّاء لكتها ستتمکن من التالف لكي تشکل أحد أهم 
التیارات الخاصّة بالتصوّف الاسلامي؛ الفتوة. 


الفتوة من الطائفة المهنيّة إلى الطريقة يقة الصوفيّة 

Je Jo 5‏ الفتيان (مفردها فتى) المراهقة واندفاعاتها المحمومة» 
قبل أن يغدو اللفظ عبر الانزياح الدلالي دالا على الشطارة المنظمة - كما 
هو معروف أيضًا في العصور الوسطى في الغرب - ومؤسّساتهاء وأخلاقهاء 
وانتظامها الهرمي وقيمها السرّية» وجميع ما ثبشر به من معتقدات وطقوس 
محليّة كانت أو إسلاميّة؛ أي: ذاك الميل إلى الباطنيّة عند جماعة منغلقة 
نسبيًا على نفسها . 

ومن هنا اتصال عالم اللصوصيّة بالجمعيّات السرّية الحقيقيّة» من باطنيّة 
وقرمطيّة» التي تميل نسبيًا نحو إرهاب دین هو في OÙ‏ معادٍ EN‏ وسياسي 
معادٍ للخلافة» واجتماعي اقتصادي معادٍ للوقطاع . 


وقد كان عالم الطوائف المهنيّة كذلك مرتبطاء بخکم قاعدته الشعبيّة 
بهذه الأوساطء دیموغرافیّا وثقافيًا (الحراك الاجتماعي؛ مجموع المعتقدات 
السحريّة الدينية المتأثرة ولكن غير المشربة بالثقافة النضّية واللاهوتيّة السائدة 
فى المساجد والمدارس) أكثر من ارتباطه بتلك الأوساط Lee‏ (العلاقات 
التجاريّة وأنماط العيش). 
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وقد أت منظومة القیم والالتزامات الاجتماعيّة والاقتصاديّة عند 
الطوائف المهنية (الحاجة إلى حياة تجاريّة محكومة باستقامة نسبيّة» وللتعاون 
بين الطوائف المهنيّة واستقلالها) إلى نشوء مفهوم راق للتّضامن عند الشّار: 
مشاعر الشرف. الاخوّق مساعدة الضعفاء والمكروبين من أهل المهنةء التي 
ستتجلی في میول تلقينية وباطتية. | 

فانطلانًا من القرن التاسع الميلاذي؛ بدأت المدارس الصوفيّة في 
التمأسّس» وتحولت إلى SL‏ تجمعت أو أنشأت على يد شخصیات قویة» 
تقترح كل منها سلسلة (تربطها عادة بالنبی) من أجل ضمان أصالة الطريقة 
وفعاليّتها؛ أي: مجموع الوسائل الماذية والروحيّة التي تُمکن المريدين من 
التقدّم ذ في المعرفة الباطنية والكشف الربّاني. لكن هذه المسارات تمیل إلى 
أن تصبح اب وإلى أن تتحول إلى مجرّد سلسلة من الطقوس. 

وإذا ما كانت الطرق الصوفيّة الكبرى تحتفظ بسموّ روحي كبير لا يمكن 
إنكاره» إلا أثنا نجد بالمقابل bi‏ مراكزها المحليّة أو العديد من الطرق 
الصوفيّة الإقليميّة ستلعب بلا شك دورًا هاما في إعادة توزيع الثروات من 
خلال الزكاة والتبرّعات الخيريّة» وهو ما يُعرّز التضامن بين الأعضاءء 
ولكنّها ستتضمن كذلك العديد من العادات والتقاليد المقتبسة من المعتقدات 
الشعبية» وستقع تحت سيطرة بعض العائلات التي ستستغلها لتكوين ثروات. 

وهكذاء DB‏ انتشار التصوّف داخل الجماهير الأقل EG‏ بالإسلام 
«المكتوب»» والمحتقرة من قبل الإنسان العربي الراقي» (الانسان الشريف)» 
والتي غالبًا ما كانت خاضعة لتقسيمات داخليّة متعدّدة» أدّی إلى أن يظل 
التصوّف عُرضةً لسهام فقهاء البلاط ونقمة الحگام - حتّی وان كان بعضهم 
مثل المرابطین أو الموخدین أو الفاطمیّین» یعترفون به في ابتداء آمرهم أو 
Gite‏ لاحقّا - كما هو الشأن على الاقل Les‏ تجاه کل إصلاحيّة علميّة أو 
مهدويّة سياسية . 

وعلاوة على ذلك dB‏ التصوّف يميل إلى التطوّر في أوقات الانحدار 
التاريخي» وهذه ظاهرة تتجاوز العالم الاسلامي وتنطبق على JS‏ أشكال 
التديّن؛ فبمجرّد انقسام السّنَّةَ والشيعة» اجتذب التصوّف العديد من العقول 
التي أحزنها فصل الزمني عن الروحي» وانكسار الوحدة الإسلاميّة. ومن بين 
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القوی الحيّة للاسلام ومن أجل الهرب من واقع غير مطابق لما یطلبه 
الشرع» هرب البعض نحو التأمّل الصوفي. لتفقد الامَة بذلك من كان مرشّحًا 
لتولي قيادتها سياسيًا . وكانت هذه هي حال الغزالي. 

كما توجد حالة نفسيّة اجتماعيّة أخرى قد تكون لعبت دورًا Le‏ 
التصوّف في أنقى صوره» وهو التشاؤم الذي ساهمء اعتبارًا لتواصل جهل 
الفرد بمصيره يوم القيامة» في إدراج شعور بالكرب في الإسلام» وهو 
الشعور الذي عادة ما Lu‏ منه أمل المؤمن المسلم في خلاصه ما دام يقر 
مخلصًا بوحدانيّة الله ومصدَقًا بنبوّة محمّد؛ فقد كان هذا الشعور متعارضًا مع 
البحث عن السعادة الدنيويّة التي يسمح بها الاسلام بوصفه (En‏ للمؤمنين 
ما داموا يحترمونه. 


وهذا ما يؤدّي إلى أحد الأسباب الأخرى التي تدمغ التصوّف الإسلامي 
سوسيولوجيًا بسمة الغموض؛ خصوصيّة سلوكه الاجتماعي قياسًا بالنموذج 
البدئي ل«الإنسان الوسط»؛ فالصوفي يميل إلى أن يكون في طبيعة داخليّة 
(انعكاس الله على السرّء أعمق مكان gas‏ للرّوح) وخارجيّة» حيث 
ère‏ 7 3 ا (آیات الخلق: النجوم» RAS‏ الإنسان» الفا }8 فى 


Es‏ 8 ۳ یرد © يد 
GES As‏ [الجائیة ۳ - 5]. 

فإمكانيّة الانجذاب الروحي تقابلها إمكانيّة الکرامات؛ أي: انکسار 
الارتباطات السببيّة التی ستها الله عادة. ومن المؤكّد أن اللاهوت الاکثر 
صرامة يعترف بامكانية ذلك». ولكتّه يفضّل تفسير ضمان الفعل البشري بثبات 
تلك الارتباطات ذاتها في کل لحظة يريدها الله» هذا علاوة عن الشك في 
القوى السحرية الى قد تظهر عند الضوفي». والتى غالبا ما سخ ها يعض 
مقر المشغبديق أؤ أزبابة الاعوال الصادقين :شيا لإبهار: Set‏ 


= الصوفي اغیر العادي» : الملامتي : 
ثم ظهرت صورة «المجنون الحكيم» الزاهد أو الولي» وهو الملامتي 
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(اللائم/ الملوم) الذي يأتي» من خلال تحرّره من الأطر الاجتماعية ونماذج 
السلوك. الفواحش وشائن السلوك ویلبس أحط الثیاب كى يُسقط نفسه من 
أعين الناس فیسلم من آفة الجاه» ویکسب بالتالي رضا الله ویحظی عنده 
بالقبول من أجل رضاه بالدون. وهذا ضرب من الوعظ الايمائي من خلال 
السلوك والخطاب الحيّ والعاطفي» المقصود منه إزعاج السكينة الدينية عند 
المترفين أو غير المبالين بالمستضعفين. 


وبالتالي فان صورة الملامتي متناقضة: فبرجوعها إلى فكرة الوليّ 
الخفيّ » فهو تؤدّي إلى نمط مخصوص للاندماج الاجتماعي عن طريق سلوك 
متعارض مع السلوك المعتبر. ومن هنا فان الازدراء الداخلي الذي يحس به 
الصوفى تجاهه» يتمظهر خارجيًا بمجرّد أن يعتبر الفرد نفسه بصدق أنه أسوأ 
الناس» ويعرّض انفسه اللوّامة» إلى لوم الناس» ویسعی إلى أن يزدروه لكي 
يجعلهمء بضرب من التناقض» واعين بالأخطاء والسلوكيّات الواجب 
تج : 

ویتضح غموض هذه الصورة من وجهة نظر مزدوجة؛ فقد كانت من 
ناحية آولی بمثابة مبرّر ظاهري للعدید من التجاوزات والأعمال الشاذة» 
والشعوذة» واستغلال الحماس الشعبي من قبل القُصَاصء ومن قبل بعض 
آتباع القنلندريّة» وما إلى US‏ والتی غالبًا ما وقفت ضدَها النزعة النصّية 
السْتیة» مع آنها كانت تمقل شکلا هامٌا من آشکال المقدّس في صفوف 
الجماهیر المسلمة بسبب القطيعة الثقافية بين العلم النخبوي والحکمة الشعبية 
المحليّة أو الإقليميّة. 


ثمّ هي تبدو من ناحية أخرى» وكأنّها تنتقص من دور وأهميّة التسهيلات 
الطبيعيّة التي وضعها الله تحت تصرف الاس للتغلب على الصعوبات أو 
التكيّف معها؛ أي: الوسطيّة التي يقتضيها الواقع؛ فأهل LI‏ حذرون 
بالفعل من أثر التقوى المفرطة والورع الديني المبالغ فيه على عامّة المؤمنين. 
وهم أكثر حذرًا تجاه إغراء الباطنيّة. وهم يخشون الميل إلى معرفة شخصيّة 
متميّزة قد تهدّد بتفكيك الإسلام إلى حركات فكريّة غير متوافقة ومنقطعة عن 
بعضها البعض؛ أي: كسر وحدة الشعور والسلوك عند الجماهير من خلال 
التركيز الشديد على التجمّعات المجرّأة (وفي هذه الحالة: مدارس التصوّف» 
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والطرق الصوفيّة)» وعلی الحياة الداخليّة للفرد وبالتالي الهروب من نسیج 
الحياة الاجتماعيّة» وعدم المشاركة في تشکلها المستمر. 

ولضمان تماسك المجتمع الاسلامي؛ وتواصل الجماهیر مع النخب» 
فسيؤكّد UN Jai‏ على حاجة الجمیع للممارسات الشعائريّة في الحياة 
الاجتماعيّة» وهي ممارسات شعائريّة حرفيّة من شأنها أن تمنع المومنین من 
الهروب نحو تفکك الوعی والانجذاب القدسي الجمالي» اللذین قد تخلقهما 
في الغالب الأسالیب الباطنيّة من خلال الرقص والغناء في نفوس العامّة» 
بدلا من «تفریغ» الذات لله كما كان يسعى إليه الحلاج. ٠‏ 

وبصفة أكثر عمقّاء Of‏ التصوّف يفترض معرفة حدسيّة بالله» وبالتالي 
معرفة محض فرديّة وغير اجتماعيّة البئّة. ومن هناء وبما أن الصوفي لا 
يعي تفسيرًا مجازيًا أو رمزیٌا للشريعة (وهذا هو الشائع)؛ فهو يميل إلى 
هندستها بما يُمليه عليه ذوقه الفردي. ومن المؤكد أن الطرائق» والأساليب» 
والتفسيرات ذات المنحی الباطنی نسبيًا» والتجنيد الاجتماعي الاقتصادي 
تمختلف الدارس الضرفية+.ولمتتلف الطرق UE alt‏ تفل ظواهر 
اجتماعية قویة. 

ولكنّ الصوفي في جوهره. يميل إلى تشكيل رؤية وسلوك ديني 
شخصيَّيْن (تربية المريد على يد شيخه)» ومن ثمّة» حصول نتيجة مزدوجة: 
فهو يميل إلى التقليل من شأن نماذج ومضامين المعرفة النصيّة الدينيّة 
(الطقوس» الوعظ المسجديء كثافة التقوى الرسميّة...)؛ ويميل إلى تصوّر 
أرستقراطي للدّين» وإنشاء نظام غير متطابق مع الهرميّات القائمة. 

وهنا ينفتح في ذات الوقت» من وجهة نظر روحية وأخرويّة» على 
مراتب الأولیاء المنتشرين حول قلب قد يكون عيسى المسيح أو المهدي؛ 
ومن وجهة نظر اجتماعيّة محليّة» على شيخ الطريقة الصغيرة» أو حتى على 
الولي الذي قد یکون مجرد دجال یستفل سذاجة أتباعه وتصديقهم 
بالخرافات . 

فمن خلال أصله الشعبی» وجنبه أساسًا لجماهیر غير متشبّعة بقوّة 
بالإسلام النضي» فإنّ التصوف GS‏ بشيء من المفارقة إلى مفهوم فيضي 
ونخبوي للدّين؛ في حين pl‏ الرؤية الشرعيّة للأطر الاجتماعيّة الدينيّة 
تصوّرًا ديمقراطيًا وجماعيًا لها. 


ولکن هذا النظام في عالم الدنياء وهذه مفارقة آخری» يبدو معكوسًا؛ 
فالروية الراقية للوجود والثقافة والتأّب واظهار الایمان التي Les‏ بها الأديب 
العدل» تتعارض في الواقع مع رژية الصوفي الذي QU‏ ما یکون سلوکه 
منحرفا» إن لم يكن شاذا. 

وقد ظل التصوّف الراقي بطبيعته هامشيًا؛ فبعد طيش الشباب» تتم 
«توبة» الخطاة» من كبار التججار أو الأغنياء» بالأحرى بالتوجه نحو التقيّد 
الدقيق بالطقوس وبذل الصدقات. والتضامن» والانتظام الحضري» أو 
التعليم» وحتى تطهير الممتلكات (إنشاء الأوقاف وهذا موجه أيضًا La‏ 
أطماع الحکام) أكثر من التوجّه نحو التصوّف النقی. فردّة الفعل هنا ليست 
من طراز ردّة فعل الأمير بوذا؛ فالتحوّل يتم نحو التقيّد بالتصوص» لا نحو 
الزهد في خيرات الدنيا. 

تاريخيًا وسياسيّاء يمكن تفسير هذه الهامشيّة بأسباب مختلفة؛ فمن 
ناحية؛ dB‏ المريد يقوم من أجل البحث عن أفضل مسار ممكن وفق مزاجه 
ونفسيّته. في طلب اليقين» بالانتماء إلى عدد من الطرق الصوفيّة» ولكن إذا 
كانت هذه الانتماءات المتعدّدة ستساهم في زيادة كثافة العلاقات الاجتماعيّة 
وتجانسهاء db‏ كثرتها من ناحية أخرى OU‏ ما تُعيق تعميق الكشف الربّاني؛ 
فالاجتماعي يتغلب على الروحي» وبذلك يسججل التصوّف المنطلق في البداية 
من السوق» وبعد أن ألهم بعض pat‏ وأكبر مفكري الاسلام عودته إلى 
صفوف الشعب: 

ومن ناحية آخری» فان السيطرة الاستعماريّة غالبًا ما كانت ثُوالي الاسر 
الكبيرة المتحكمة في الزوايا الصوفية التي تمكنّت من لعب دور في الاغتراب 
الدنيوي من خلال الحفاظ على حماس ديق تقليدي سيخاريهالإصلاحيّرن 
السلفيّون والعلماء باسم نقاء الشريعة والثوريّون الاشتراكيّون والدول 
الجديدة باسم التنمية. نها إدانة للطرق الصوفيّة القديمة المشبوهة؛ أو 
المتّهمة على الأقل باغراق الطاقات الحيّة التي عليها تغيير الواقع» في أحلام 


زائفة. 


۷- الصوفی والفقیه : العارف والعالم : 
لقد كانت الفترات التاريخيّة مواتية إلى حدّ ما لتصاعد التصوّف؛ فقد 


۱۹۱ 


أدَى العزوف عن الشأن السياسي» ونقص انخراس الاسلام في صفوف 
جماهیر متنوعة جغرافيًاء إلى انتشاره ولکن میوله الأرثوذكسيّة سمحت له 
مرارًا وتكرارًا بلعب دور کبیر في الدفاع عن المذهب ENT‏ فقد حارب 
الروح الهجوميّة والدعويّة للتشيّع بمن في ذلك الفاطمیّون في مصرء ومن 
خلال مرجعيّته الخاصّة وتقديسه العاطفي للإمام ge‏ وذرّيته» بإخماد أحد 
المصادر الرئيسة للطاقة الروحيّة والمذهبيّة المثيرة للجدل في التشيّع . 


وإذا كان الوزير السلجوقي نظام الملك قد ae‏ نشر المدارس» وهي 
معقل للنصيّة I‏ فإنّه pt‏ أيضًاء وهذا من مقتضيات الحرب على كل 
الجبهات الأيديولوجيّة» انتشار الخلوات الصوفيّة. ولن تكون رحلة الغزالي 
الروحيّة سوی انتقال من هذه إلى تلك. | 

على Of‏ ظهور هذه الاستخدامات السياسيّة للتصوّف من قبل السلطت 
Li‏ ظهرت فى أوقات ضعف نسبی؛ فمن الناحية العمليّة» كان التصوّف 
بطبیعته میا في الظاهر إلى معارضة سلطة الحگام وسلطة «رجال الدين». 
فقد كانت ثقافته الباطنيّة» بتفککها في تأویلات رمزيّة مجازيّة» ستضعه على 
حافة التدهورء كما كان تمجيده البُعد العجاثبي يجعله في صدام عنيف مع 
الأحكام الشرعية. 

Li‏ نظامه التلقيني» الذي يحبذ استخدام السرّية» فكان يتناقض مع 
المبدأ ZE‏ الأساسي المتمتل في الظاهريّة القائمة على المساواة» ويُغذّي 
الشكوك ‏ التى تأسّست تاريخيًا على أعمال القرامطة أو الباطنيّة ‏ عند أرباب 
السياسة» وهو يستبعد» لصالح الالهام الفردي والبحث الشخصي عن الكشف 
الربّاني» علمًا طالما رعاه الفقهاء تعليمًا وممارسة وتطويرًا. 

ومن هناء برزت التوليفات التي وضعها الأخلاقيّؤن؛ فمن أجل محاربة 
نوازع الضلال التي تتهدّد «أهل الدنیا» مرّة تلو أخرى. ومحاربة الرياء والزهو 
بالأعمال والاهتمامات الذي يترصّد الصوفي LUI‏ فقد حدّد الاسلام 
صورةً مخصوصة: هي صورة الانسان التقيّ الذي یعیش مع استصغار ذاته 
داخليًا وإكثاره من النوافل سرًا أو تنسّكه» حياة تستجيب لأعراف البيئة 
المتوافقة نسبيًا مع الأحكام الشرعيّة والقيم الأخلاقيّة والتقيّد بالعبادات. 


ولطالما أشير في هذا الصدد إلى مثال النبن محمّد بعد عودته من رحلة 


۱۹۳ 


المعراج وصعوده ليلا إلى السماء لیکون اب GE À ES‏ [النجم: 4]ء 
في اقترابه من الذات الإلهيّة» ثمّ عودته لمباشرة شوون الدنیا والدعوة 
اليوميّة. هذا هو المثال الذي يبرّر رفض الانخماس في الورع وترك شون 
الدنیا . 

وبهذاء OU‏ الأرثوذكسيّة لم تُعرّف الزهد على الطريقة المسيحيّة بأنّه 
ازدراء خيرات الدنيا؛ بل عرّفته Gb‏ الزهد في اعتبارها منتهى الغايات» 
واستخدامه - كما السلطة والعلم - لنشر الإيمان بالله في الدنياء وهو أفضل 
أعمال المؤمنين. 

ويُمثّل التصوّف أحدَ أهمّ جوانب الحضارة الإسلاميّة» وقد أثّر بشكل 
أو باخر على مختلف الطبقات الثقافيّة؛ ولكن بسبب هذا التنوّع في BUS‏ 
فإنه لم يحقّق اندماجه الاجتماعي إلا نسبيّاء ومن هنا الانزياحات الدينيّة 
المقابلة لهذا التقسيم الطبقي؛ فمقابل الموقف الحرفي المعترف بلعبة العقل 
في حدود نص الوحي. تتعارض من جهة أولى» الفيوضات والكشوفات 
الروحيّة والأدبيّة التي تتماشى مع تساميات الديانات الأخرى؛ ومن جهة 
انیت مع زُهدٍ شعبي متحمّس بالتأکید. ولکته في كثير من الأحيان كابح 
للفكر إن لم يكن للفعل» وتشوبه خرافات محليّة كثيرة يستغلها العديد من 
المشعوذين أو السلطة القائمة. 

ومن هنا جاء الخلاف الأساسي في الإسلام بين الصوفية في اتهام 
علماء النص بوقوفهم وراء «قتل أولياء الله» (الحلاج» السهروردي...) 
وعلماء النص الذین یتهمون الصوفيّة بالطموح» عبر فيوضاتهم وتوخدهم 
ét‏ إلى تألیه الانسان؛ وبالتالي الوقوع في الشرك. 

ويرتد هذا التعارض على المستوی العلائقی؛ فباعلانه «الله آکبرا 
یعترف الفقیه ب«صَعًاره»» ویزکد غيريّته الوجوديّة. أّا الصوفي؛ فهو یفترض 
علی العکس من ذلك» رفض استحالة التغاير مع الله ویعلن رجا في 
تلاشي المادة لفائدة العقل - ومن هنا الاستعارات الشائعة للشعر الصوفی : 
السکر من الخمرة» ومن الحب» والسکر من الحرب؛ وسکر الموت الذي 
سیکون لقاءَ مع الله. 

فهل یمکن أن نستنتج أن الصوفي یعزل نفسه عن المجتمع؛ في حين 


۱۹۳ 


ینسج الفقیه وینظم الروابط الاجتماعيّة بين الناس والجماعات؟ pi‏ على 
لعکس من ذلك» يدعو الصوفي إلى تقارب جمیع الناس نحو الّه» بینما 
یفصل الفقیه الأفراد بتصنیفهم في آدوارهم الاجتماعيّة؟ نها الأخطار المدركة 
والتي تؤخذ في الاعتبار من خلال السلوکیّات الوسيطة التي ينادي بها 
لصوفيّون المعتدلون: «التمس الله في قلبك وعش مثل بقيّة الناس"۰ 
والعقلانيّون المعتدلون (الأشاعرة): «الايمان بالله دون تکییف». 


أيضّاء على الرغم من ألمع النجاحات» وعلى الرغم من الشخصيّات 
الكجيرة التي تميّز التصوف الاسلامي - الجنید؛ الحلاج؛ ابن عربي؛ 
لغزالي» جلال الدین الرومي . .. - فإنَ نموذج الصوفي يظل أقليًا مقارنة 
بنموذج الإنسان المتديّن المسلم» وثانويًا في لائحة الأخلاق الإسلاميّة 
قياسًا بتعظیم نموذج اجتماعي شائع : الانسان العدل التقي الذي يعيش حياة 
أسريّة ومهنيّة طبيعيّة» ولکئه e‏ النافلة (الصوم في غير 
رمضان» الصدقات الاختیاریة» els‏ اللیل .. كي يشتري» بركات الله - أو 
مجرّد رحمته - من خلال تلك «الأعمال»» ار si‏ المزدوج الذي 
یسم به الاسلام الفقهي نجاة الفرد في الدنیا والاخرة الجهد الشخصي لتحقیق 
مجتمع مسلم في الدنيا يسهّل هذا الجهد. والخضوع لله . 

فهذا الإنسان هو ما ينهض عليه الإسلام» بما يمثّله عدديّاء وباندماجه 
في المجتمع المسلم وضمان استمراريته» أكثر ممّا ينهض على وة التفكير أو 
البطولات . إنه الجوهر الاجتماعي للوسلام . 

ومن هناء db‏ آکبر شخصيّة راسخة في النفسيّة الدينيّة الإسلاميّة تظل 
شخصيّة العالم» عالم العلوم الدينيّة» الذي يعلّم الناس العدل. وهذا العالم 
هو محل تبجيل (لا محل اقتداء دائمًا) ما دام عارفا بالشريعة. لكن الطلب 
على علمه الديني وفقهه يتزايد حين يترافقان مع ثقافة Dis‏ عيش» لا تشين 
العلم؛ بل على العكس تزینه؛ لأنّها ترمز إلى أنبل المتع التي منحها الله 
للإنسان في هذه الدنيا. وهذا التقيّد بالعلم الشرعي لا يقبل Gb‏ تراخ في 
القيام بالعبادات» ولا يتحمّس مطلقًا للدعوة الصوفيّة. 


ومع ذلك فإنَ الأمر لا يخلو من تكامل gas‏ بين العالم والمتبضّر» 
فكما هي الحال في الديانات الأخرىء فان التصوّف واللاهوت يضعان على 
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محورین مختلفین وان کانا متشابکین؛ الرحمة والشعور الديني؛ أي: التعبیر 
المقدّس والخبرة المقدّسة؛ إلا إِنّ اختلاف أسلوب کلیهما في الفهم من شأنه 
أن یولد. من خلال الرغبة فى العودة إلى النقاء خلال فترات الانحطاط 
التاريخي» إلى تصلّب في الفقه وفي التقيّد بنصوص الشريعة» وهو ما یمکن 
أن يؤثّر بالقوة التي نعرفها على الاستراتیجیّات السياسيّة. وحینها یکتسب 
التقيّد الحرفي بالشريعة قوّة تقدیس النضٌ. 


۱۹۰ 


(لفصل الساوس 


من الاستشراق القانوني إلى تغریب الشريعة 
ملامح معاصرة 


هل یقتصر القانون على مجرد إضفاء الطابع الشكلي على الهیاکل 
الاجتماعيّة» أم هو ما يُحدّد الهویّات الثقافيّة؟ لقد شکل قانون الأحوال 
الشخصيّة (وضعيّة المرأة) خلال الفترة الاستعماريّة» قیمة/ ملجاً وحصنًا Le‏ 
الإغراءات ومحاولات التخريب الصادرة عن حضارة الحاكمين 
الاستعماريّين. وقد كان من الممكن حينها وفي الحدّ الأقصی. اعتبار Di‏ 
القانون الجنائي (العقوبات الجسديّة) يُمكنه من خلال ما يتضمّنه من ردع 
قويّ حماية الأخلاق الإسلاميّة القديمة. 


وكانت تلك الفترة أيضًا فترة الاستشراق القانونی: تساؤلات حول 
النظم القانونيّة التي لم تتولّد عن القانون العام (Common Lan)‏ على الطراز 
الأنجلوسكسوني» أو عن وثيقة قانونيّة مكتوبة (seripra ratio)‏ على الطريقة 
الرومانيّة . 

وبحلول زمن الاستقلالات الوطنيّة: حاول الحداثيّون المسلمون تخفيف 
قانون الأحوال الشخصيّة ‏ فقد قام المستعمرون بإزالة أحكام العقوبات 
قانونيًا. وقد 65 ذلك بروح سلفية في معناها الاوّلي: الانتقاء مما في مدولة 
الفقه الإسلامي» التي ما زالت تُقَيِّم حينها وفق علم أصول الفقه 
الكلاسيكي» مقاييس غير «صادمة» للغرب - أي: الأقل ابتعادًا عن المقاييس 
والقيم الغربيّة - مع مراعاة الأحكام القرآنيّة الصريحة. 

وكانت تلك الفترة أيضًا بداية التغريب القانونى» حيث تسارعت العمليّة 
تحت ضغط مزدوج. ضغط أيديولوجي مارسته حقوق الانسان وعملية إرساء 


۱۹۷ 


الديمقراطيّة من جهة أولى» وضغط اقتصادي وجيوسياسي من أجل السیطرة 
على منابع الطاقة من جهة ثانية. 

ومن هناء كان اختلال المجتمعات المسلمة قد 45 تجاه الخارج بقدر ما 
تمّ في آعمق أعماقهاء وقد تميّزرت خمسة مجالات باشتداد الصراعات فیها 
بوجه خاص: تقنین الشريعة؛ وضعيّة المرأة؛ العقد الدولي؛ حقوق الانسان؛ 
عقوبات الدم. 


۱ - تقنین الفقه : 

يتمتّل الفقه في إصدار الفقیه استشارات قانونيّة تقترح تسویات على 
المتنازعین حسب معرفته بالشريعة (دور الفتوی رئيس)» آکثر منه أحكامًا بانّة 
يُصدرها قاض بناءً على سوابق قضائيّة قاطعة. ولعلّه من الدلالة بمکان أن 
شیر رجال القانوة المسلمون المتغربون إلى الفقه الاسلامي في الغالب أله 
افقه قضاء»+ والحال أنه يتعلّق باراه وبعقيدة. .ولكن المشكلة الرئيسة للفقهاء 
تعمثل في الترجيح بين آيات قرآنيّة» بعضها متشابه. وفي الاختيار من بين 
آلاف الأحاديث النبويّة . 

ومن المؤكد أن المختصرات الفقهيّة قد اکتسبت على مر القرون من 
حيث القيمة والاستخدام طابعًا یقربها من أن تکون «مجلات قانونيّة». وهذا 
شأن مختصر خلیل بن إسحاق» وتحفة ابن عاصم» ورسالة القيرواني» 
وهداية الحنفي. ولكن الدولة القومية الجديدة تواجه الآن الحاجة إلى تدوين 
القوانين» والحال أنّ القرآن كما السّنّةَ ليست قوانين. 

ويجمع تدوين القانون بين عمليّتين: الأولى شكليّة: وهي ترتيبه في 
عناوين ومواد. والثانية مادية: وهي تقديمه ضمن JS‏ متماسك: مدعوم 
بلاموت. أو فلسفة سیاسیّة» أو رؤية اجتماعيّة ‏ أي: بأيديولوجيا. ولكن 
هاتين العملیتین لا تکونان دائمًا متزامنتین بالضرورة؛ فالخیارات التي تتبناها 
الدولة - رئيس الدولة» العشيرة الحاكمة - والتوافقات التي تتمّ بين القوی 
السیاسیَّة» یمکنها آن تتعارض مع الرأي العام. 


فالتعایش بين مقاییس متناقضة ظاهرة موجودة في کثیر من القوانين» 
وهي ظاهرة ضرورية لتمکین الفعل البشري من مساحة حرية نسبیة» كما هي 


۱۹۸ 


أيضًا نتاج لعشتّت الجماعات الاجتماعيّة» وهي تستبدّل. في قوانین 
المجتمعات الموخدة» بقاعدة واحدق ولکنها مطواعة. من أجل تجتّب تکاثر 
المقاییس التي يراد أن تکون أكثر دقة» ومتلائمة مع المستجدّات الطارثة. 
آضف إلى ذلك أن المقاييس مهما زاد عددهاء فإنّه لا یمکنها أبدًا أن ُواکب 
النوازل المستجدّة المطلوب حلها . 

ومن أجل ضمان فعاليّة العمل. أفرزت الحضارة المنبثقة عن روما 
وبيزنطة ثلاث سمات للقاعدة القانونيّة: الوحدة» والعمومیة» وعدم التناقض› 
على أن يُعهد بإصدارها إلى سلطة مركزيّة مؤهّلة. 

وهذا ما دی في الحدّ الأدنی» إلى التدوين الذي یُمتّل الاجراء الأنسب 
لإزالة JS‏ غموض؛ لأنه ÈS‏ المواة المختلفة داخليّاء ويجعلها تتناسق فيما 
Lol y‏ فالتدوين» في جوهره. أمر منطقي وفقال. 

وفي المقابل» فهو يُفرز على الفور آثرین: أنه يجمّد القانون؛ أي: 
كلس اليف AE‏ الذي شت فى اة el‏ مخ جال الها 
الفقهي أو العرفي إلى مجال التأويل. ويمكننا هنا إدراك الرجّة التي تتلقّاها 
العقول التي تقتنع حينها db‏ مبدأ عدم التناقض هو من جوهر القانون» وليس 
مجرّد شرط من شروط ضمان أقصى فعاليّته. Lei‏ الرجّة التي ما تزال مؤثرة 
في قوانين نابليون. 

فمن الناحية العمليّة» وفي حين أدى تاکل القوانين وما تعرّضت له من 
تدمير طوال ۲۰۰ سنة وإنشاء بنيات تشريعيّة أو فقهيّة مغامرة أو مستقلة 
محتكمة إلى حدّ ما للعقيدة» وموازية لها إن لم تكن أحيانًا ضدّهاء dB‏ 
الضرورة. أو الرغبة المبرّرة» في أن نظي الشبكة القانونية عددًا متزايدًا من 
الأنشطة البشريّة وفّا للتقنیات الجديدة» وتمدّد النظم القانونيّة العابرة للحدود 
الوطنيّة والقوانين ما فوق الوطنيّة» جعلت قوانیننا مملوءةً بعدد كبير من 
المقاييس التي لا تتوافق فيما بينها إلا نسبيّاء إن لم تكن في بعض الأحيان 
Ur lise‏ لا سيّما وقد بتنا نشهد ظاهرة «تجريد الأحكام»؛ فما كتا نعتقد 

: انظر‎ )۱( 
Perelman (Chaim) éd., Les antinomies en droit, Travaux du Centre national de recherches de logi- 


que, Bruxelles, 1965, E. Bruylant. 


۱۹۹ 


أنه ثابت آضحی متغيّرّاء وبالتالى خاضعًا للسلطة التقديريّة للقاضي أو 
لاختصاص القضائي الذي مجك تسه مش كا قو اتير تا إلى es:‏ تة 
من احترامها. 

يضاف إلى کل ذلك تدهور الاعتقاد القانوني» فالاضطرابات السياسية 
لمتكرّرة والتی نودي إلى إحداث عدد كبير من التغييرات على القانون» 
تُضعف الاعتقاد في ديمومته وفي وحدته» وبالتالي تُضعف الاعتقاد في عدم 
تناقضه. كما أن إنشاء القانون وتطبيقه يميلان» بعد هذا التدخل الطارئ 
لمتمثّل في التدوين» إلى إعادة ظهور هذا الشكل من حرية الفعل بسبب تعدّد 
لمقاييس. ولعلّه من الجدير بالملاحظة هنا أن تكون حرّية الفعل هذه 
ناتجة» بشكل غير مباشرء عند المسلمين عن تقديس الشريعة» هي نفسها 
في قانوننا الحالي» نتيجة ضرب من فقدان الإيمان بقيمة القانون؛ أي: «نزع 


القداسة» عن القانون. . . 

وعلی العکس من ذلك» هل يشعر المسلمون OÙ‏ هذه التعدديّة 
المتناقضة للمقاییس تشکل نقصًا؟ هل یشعرون نسبيًا بعدم ارتیاح الضمیر؛ 
EN‏ أصل المقیاس الاسلامي وهدفه يستتبعان» بالنسبة للمتقاضین» الرغبة في 
بظیقه ندقّة پوصفه أهيمن طريقة الطاعه اف إنّها LE,‏ أكثر LE‏ يقير متا 
نجده عند الغربّین الحريصين فحسب» على أن لا 3 المقياس إلى عقوبة 
ماديّة بحتة... لا يبدو أن الأمر كذلك. وهذا رغم إشارة علماء الأخلاق 
أحيانًا إلى آلام المومنین شديدي Vos‏ 

بل إن الأمر يبدو على العكس من ذلك؛ إذ 485 حديث نبوي أن 
الاختلاف رحمة: وقد تمٌّ في مدوّنات الأحوال الشخصيّة الحادثة في بعض 
الدول العربيّة» استخدام تعدّد المقاییس. فالمدوّنة المغربيّة لعام ۱۹۵۲ع۰ 


(۲) يقول المحاسبي: افعظمت مصيبتي لفقد الأولياء الأتقياء» وخشیث بغتة الموت أن يفجأني 
على اضطراب من عمري. لاختلاف الأمّة؛. انظر: 
trad. Smith, Early Mystic of‏ ,17-20 .م Al-Muhäsibi, Waçäyä, texte, Louis Massignon, Recueil,‏ 

Baghdad, p. 18-20. 

إضافة من المترجم : 

انظر المصتف الأصلي» في : 

المحاسبي (أبو عبد الّه» الحارث بن أسد)ء الوصایا أو النصائح الدينيّة والنفحات القدسيّة للفع 
جميع البريّة» تحقيق وتعليق: عبد القادر أحمد عطاء دار الكتب العلمیّة بيروت» ۰۱۹۸7 ص1۲. 


Ye 


على سبیل المثالء وان ظلّت ضمن الحدود القرآنيّة كما تراها أشدّ الرژی 
أرثوذكسيّة» إلا LI‏ اعتمدت أكثر القواعد logos‏ من بين ما يُمكن أن يقدّمه 
الفقه المالكي. 

وقد تعرز هذا الانّجاه عند إصلاح المدوّنة في عام 5١٠٠م, Li‏ قانون 
الأحوال الشخصيّة التونسي. فقد تجاوز حدود التفسير التقليدي للقرآن: فقد 
توجه» من خلال سلسلة من الاستدلالات والترجيحات» إلى منم الطلاق 
وتعدّد الزوجات"*. 

كما أنه استقى بعض أحكامه» بهدف التیسیر» لا من المذهب المالكى 
الساكد فى الك حل مق داهب الخرى اهب الق dal‏ 
الجعفري مثلا - المترجم]. أمّا بالنسبة إلى القانون الجزائري لعام 1984م 
والذي اعتمد قواعد الفقه المالكي» فقد أطلق عليه اسم «قانون العار» من 
قبل النسویّات واللیبرالّین. 

ولکن استخدام تعلد المقاییس في وضع القوانین يؤدّي إلى نفي 
تعدّدها؛ ON‏ الاختیار سيتمٌ مرّة واحدة والی الأبد من قبل المشرع؛ سواء 
للقاضي أو للمتقاضین» فبعد إدراج المقیاس الوحيد في المجتمع المقصود 
(ذا نجح ذلك)» هل 555( الضرورات. والاختلالات الأسريّتة» 
والاقتصاديّة» والاجتماعيّة» وما إلى ذلك» على المدی الطویل إلى بعض 
التباين في تطبيق القواعد من قبل القضاء؟ 

وبهذا المعنى» فان المدوّنات الإصلاحيّة تساهم كذلك وفي ذات 
الوقت» وهذا من المفارقات» في تحديث الشريعة الإسلاميّة» وفي خلق 
خلافات جديدة LU‏ بالشريعة الكلاسيكية . | 


أ- تأكيد خيار الدولة : 
تتلاقی حركتان لتحقيق التوحيد النسبي للشريعة الإسلاميّة منظور إليها 
في مختلف تجسّداتها الوطنية : 


(#) القانون التونسي يمنع تعدّد الزوجات ويعتبر الزواج بثانية لاغیّا قانونيًا بوصفه «زواجًا على 
غير الصيغ القانونيّة»: ويُعاقب علیه . لكنّه لا يمنع الطلاق LS)‏ يقول الكاتب)؛ بل يُقيّده ويجعله غير 
نافذ إلا بحكم قضائي وبعد استنفاد محاولات الاصلاح بين الزوجين وضمان حقوق الابناء ولا أدري 
من أين جاء الكاتب بهذا المنع [المترجم]. 


الأولى حركة خاصّة بروحها؛ ومذه الحركة تمیل إلى تکییف قانون 
الأحوال الشخصيّة مع ظروف الحضارة الصناعية» خليّة اجتماعيّة مختزلة في 
الأسرة القائمة على زوجة واحدة» تعميم العمل المفتت» بروز استقلاليّة 
الإناث. 


Li‏ الحركة الثانية» فتُحقّق بعض التوحيد في مجالات أكثر محدوديّة؛ 
سواء بين الأقاليم من خلال لعبة (باللعبة إن لم تكن فعالة...) القوانين 
الوطنيّة التي تم إصدارها حديثا لفرض حل محدد وفق الفلسفة السياسيّة 
للفريق الماسك بالسلطة ومدى قدرة البيئة الاجتماعيّة على التغيّر. وذلك لمّا 
عن طريق اقتراض حلول مستقاة من مذهب فقهي مخالف للمذهب السائد في 
البلدء أو حلول مقترحة من قبل فقهاء غير متمذهبين أو حديثين يعملون في 
اتجاه التحدیث . 

ودون اتخاذ أي موقف بشأن ما إذا كانت هذه المدونات تشکل مجرَدٌ 
صورة آخری للصيغة العقائدية التقليديّة للشريعة الإسلاميّة (لأنها لا تستغني 
بالضرورة عن استخدام الشروح القدیمة) أو على العکس من ذلك نمظّا 
جديدًا من آنماط صياغة القانون من قبل الدولة في مجال لم تلامسه إلى 
لان قوانین السلاطین إلا له يمكن الاشارة إلى أن معظم المدوّنات الأولى 
لتي سنّت في مسائل الاحوال الشخصيّة اهتمت بترابط المادة القانونيّة 
(بتبویبها في فصول مرقمة) أكثر من الاهتمام باعادة صياغة المادّة داخليًا أو 
روح المذهب - آو» على وجه التحدید Hi‏ من الاهتمام بعجسید تلك 
لمادّة القانونية بصفة ملموسة في كل وحدة وطنيّة ساعية في الوقت الحاضر 
إلى تقلیل تبايناتها القانونية والعرفيّة بل وحتی الإثئية. ٠‏ 

وقد نتج عن هذه المدونات آثران متناقضان؛ فهي وان حققت في 
صیاغتها» وحدة نسبيّة لروح الشريعة الإسلاميّة من خلال حرکتها ذاتهاء فانها 
أت على العکس من ذلك» من خلال نشرهاء إلى ترسیخ الحلول التي 
عتمدتها وبالتالي إبطاء التأثیر المتبادل بين مختلف أجزاء الأمّة. 


بل لعلّها كانت Les‏ إلى أن تغدو شکلا جديدًا من آشکال التقلید؛ فهی 


تفرض على القاضي والمتقاضین حلولا محدّدة» وثنکر علیهم إمكانيّة 
لاختیار من بين الحلول المتنوعة والمقذرة في الزمان بحسب مقتضیات 


۳۰۲ 


التطوّرات الاجتماعيّة» ومن ناحية أخرى» فان |سناد سلطة الاختیار من بين 
الآراء لسلطة الدولت إن لم يكن استبعاة آراء أكثر الفقهاء تبجیلا» يحقّق» 
على NI‏ على المستوی العملی؛ إعادة توازن آساسی للسلطات في 
المجتمع الاسلامي؛ لاه يوسّع إل جال الأخرال ER‏ والموازيتك 
القوة التنظيميّة التي كان يطبّقها حكام العصر الكلاسيكي - أو يُطبّقها الحکام 
المنبثقون عن الاستقلال من خلال التخطيط الاشتراکی أو الاقتصاد الموجه - 
على المسائل الاقتصاديّة والاجتماعيّة» وحتى المدنيّة والجنائيّة. 


وبهذاء تحوّلت السلطة الموجَهة في الإسلام والتي تفترض موافقة بطيئة 
لعلماء نفس الجيل على إفراز بنية قانونيّة ملائمة للحظة التاريخيّة» وذلك من 
خلال فضل إلهي صريح يُلهم أمّة الإسلام» إلى سلطة مركزيّة منشأة بقرار 
سياسي - حتی وان كان لها مظهر خارجي لسلطة تشريعيّة معيّنة بطريقة 
ديمقراطيّة . ويجد هذا الانتقال المؤسسي مثيله في التسلسل الهرمي التشريعي 
الجديد الذي أنشأته معظم مدوّنات ما بعد الاستعمار (المدوّنة المصريّة لعام 
4م والسوريّة لعام ۱۹4۹ والعراقيّة لعام 2۱۹۵۱): حيث ينظم 
لقانون المكتوب المواد التي يُعلن تطبيقهاء إمَا وفّا لنضّها أو وفق روحها. 

وفي غياب أحكام تشريعيّة: يمكن الاعتماد تباعًا وبالدرجة الأولى على 
لعف ثم على الشريعة الإسلاميّة دونًا عن غيرها (ودون التزام بمذهب 
معیّن)» وأخيرًا على مبدأ الإنصاف. 

ومن المسلّم به أن هذا التسلسل الهرمي يتوافق تمامًا مع ظاهرة 
جتماعيّة عامّة معاصرق وهي حصر السلطة في نخب حاكمة؛ وهو ما يؤدّي 
في أدنى الحالات إلى انتهاك عملي لطابع الشريعة الإسلاميّة الملهمة ربانيًا 
وجماعيًا» والمنشأة بشكل فردي وعقلاني - حتی وان لم يتم عمليّاء كما هو 
لحال دائمًا تقریبّا. معارضة أيّ حكم مستمد مباشرة من القرآن أو EI‏ 
بشكل واضح؛ فحتى الزعيم» مثل بورقيبة أو عبد الناصرء يدّعي Gil‏ في 
تقديم آراء ممائلة للفتاوی أو حتى يقترب من شخصية المهدي المجدّد ضذ 
فساد العالم . 


هذه السلوكيات تؤدي إلى حصول تداخل بين «شخصیتین! سیاسیتین 
متكاملتين ومنفصلتین» وهما: شخصيّة العالم؛ أي: الفقيه الساهر على 


¥ 


الایمان وتقدیم المشورة للضمائر» وشخصيّة الحاکم؛ أي: الأميرء المتحکم 
في الخیرات والقوی المادية. 

ومن زاوية أخرى أيضّاء قد يبدو التدوین We‏ لروح الفقه الأصليّة؛ 
فالاختيار يفترض ويحافظ» خارج الأساليب التقنية للاستدلال المنطقي 
القانوني» عنصرًا نفسیّا یجمع بين à‏ القيمة العاطفية المعترف بها للاجتهاد» 
وهو في Le‏ ذاته جدارة» والخوف العاطفي من الوقوع في الخطأ؛ أي: 
تشويه الحكم القرآني أو تقييده أو حتّى توسيعه دون مبّرر يقتضيه. 

فاالممکن» و«المحتمل» CONS‏ بطريقة «es‏ طرقا للكشف عن 
المقیاس وتفسیره وتطبیقه حسب الآراء التي يُتوصّل إليها وما تقتضیه 
الاحتباجات الطارئة. وهما مرفوضان بحکم الطبيعة الإلزاميّة للقاعدة الوحيدة 
المفروضة. ولکن تنوّع الظروف الواقعيّة يقتضي التفاعل معها. 


ب - نکوص خیار رجل القانون: 

بعد الاستقلال 5 استعارة التنظیم القضائي والاجراءات (بطريقة 
مخفّفة) من الغرب» فهل سیساهم العربي» في مواجهة غزو التقنیات؛ وقد 
غدا تدريجيًا سیّد المحاکم؛ في «إعادة قداسة» الشریعة؟ ولکن هل ستکون 
اللغة القضائيّة هي العربيّة الکلاسیکیّة. أم «اللغة الثالثة» التي قد تفرضها 
وسائل الاعلام على العالم العربي» أم اللهجة المتحوّلة إلى لغة وطنيّة؟ وهل 
ستتطابق القيم والمقاييس التي تصف العلاقات الفرديّة أو الجماعيّة الناشئة 
عن الهياكل الاجتماعيّة المتحوّلة» مع قواعد الفقه القديمة» ناهيك عن 
أساليب استدلاله؟ 

لکن» تحت تأثير الحضارة الحديثة» سعت بعض الاتجاهات إلى عكس 
وظيفة علم أصول الفقه؛ ليس فقط كنموذج تبريري في جوهره؛ بل وكذلك 
كصائغ بالفعل لأحكام الشريعة» ومن حينهاء لم يعد يُنظر إلى الاختلاف 
بوصفه اختلالا يجب اختزاله إلى الحدّ الأدنى» ولكن كفرصة تسمح للإسلام 
بالدخول إلى العالم المعاصر. 


تم التمييز من قبل المسلمين الهنود منذ شاه ولي الله» وفي حدود 
0 يي بين الشريعة الإلهيّة المتسامية (المعطيات ذات الأصل 


۳. 


الالهي المتعلقة بالوحي» والعالم والتنظیم الاجتماعي والسلوك الانساني)؛ 
والفقه البشري الطاری والقابل للتطویع (قواعد مستنبطة بالعقل ومتعلقة 
بصياغة احتماليّة لتلك المعطیات وبالتالي يُمكن تعدیلها وفق المصلحة). 


وقد سمح هذا الموقف الخجول نوا ما؛ OÙ‏ بعض LUN‏ قبلوا منذ 
فترة طويلة بأنّه إذا كان کلام الله لا يمكنه أن يُنسخ» فان الأحكام التي 
يُنشِئُها يمكن إعادة صياغتهاء للحركة السلفيّة بالدّعوة إلى الاختيار المستنیر 
من بين مختلف المقاييس القائمة» لأفضل ما يتناسب منها مع الوضع 
الحالي؛ فجميع الآراء المختلفة صالحة ويمكن استخدامها من قبل كل مسلم 
وت کا ومن ما NE‏ ین الكتب الفقهيّة المتعددة التي تحدّد 
المقاييس الإسلاميّة المعتبرة تاريخيًا (مع التخلص من تلك المتعارضة مع 
المنطق أو من مضمونها). 


وقد كان لعلم الأصول دورٌ يتجاوز الدور القانوني» وهو دور التوجيه 
العام للأمّة الإسلاميّة من خلال الوعي بالتغيّرات التي تحدث في العالم 
الخارجي؛ إلا إنه لا يمكنه أن یُوفر إجابة على جميع المشاكل المعاصرة» 
ولا تعديل البنى القانونية المقاومة اجتماعيّاء 25 هو پثیر سوالا أساسيًا: هل 
يتعارض التدوين الإصلاحي (الذي ما یزال ما في مادّة الأحوال 
الشخصيّة والمواريث) مع روح الفقه المتمثّلة في قبول الاختلافات وإمكانيّة 
الاختيار من بينها وفق متطلّبات التطوّرات الاجتماعيّة؟ لقد انتهت السلفیّة 
من خلال استخدام الاختلاف؛ إلى نفي الاختلاف ذاته من خلال الدعوة إلى 
توحید الفرق والمذاهب. 

وفي جميع الأحوال» فإنّ التقنين ين الحكومي لا يُلغي نزوع الآراء غير ِ 
المعتمدة إلى استعادة قوّتها من خلال عمليّة تشريعيّة ممائلة» أو من خلال 
حركة منطلقة من قاعدة أن الاستخدام والاستبعاد المتزامن (قد يكون (ge‏ 
للاختلافات التي تتطلبها روح الإصلاح» 3 يتطابقان مع المفهوم الغربي 
حول تثبيت التشريع الوضعي من قبل سلطة مستمدّة من السيادة الشعبيّة معبّرة 
عن الإرادة العامّة. 

ومع ذلك فقد كان معظم الإصلاحيين يؤيّدون Lai‏ إعادة فتح اباب 
الاجتهاد» في مجال وضع القوانين. ولكن بما أنّهم كانوا أكثرٌ تهيبّاء فانهم 


هم 


غالبّا ما کانوا یقتصرون على الدعوة إلى الاختیار من بين الحلول القديمة 
التي سبق أن وضعها کباز الفقهاء في العصر الكلاسيكي أو تلامیذهم؛ 
وأكثرها pe ui ES‏ العصر الحالي (انظر: الجدل حول الفائدة البنكيّةء 
والصكوك). فيما كان الحدائيّون أكثر راديكاليّة وطالبوا بتطبيق الطرائق 
المنهجيّة التي استخدمها الفقهاء القدامى في استنباط حلولهم الموافقة 
للقرآن. 

وباستثناء تركياء فإن المدوّنات القانونيّة منذ عام ١197م‏ فيما يتعلق 
بالمسائل التي تعتبر «مقدسة»؛ أي: الأحوال الشخصيّة والمواریث» لم تقم 
سوى بفرض أحد الحلول (المتراخية فى الغالب) التي يُقدّمها المذهب السائد 
بما لا يتعارض مع السلوك الدارج عند السگان. لقد انتصرت الروح 
الإصلاحيّة المعتدلة. 


وعلى العكس من ذلك» تمکنت الروح الحدائيّة من فرض نفسها - في 
الغالب من خلال «استنساخ» الغرب أكثر من العودة إلى علم الأصول 
الکلاسیکی - فى التشريعات المتعلّقة بالمسائل التجاريّة والجنائيّة» وأحيانًا 
العقارية . LS‏ 

وبعيدًا عن خطر تجمید الشريعة. يُوجد خطر آخر یتمثل في نزع قداستها 
من خلال تهمیش الفکر الالهي» وهنا تستلهم الروح الأصوليّة قراءة خارج 
مجال الدولة للمصادر الأساسيّة للشريعة. 

وفي الواقع» OÙ‏ وظيفة الفقبه لا تزال مستمرة في صياغة الشريعة 
عقائديّاء وما تزال الجامعات الرسميّة تجادل السیاسات الحكوميّة. حیث ما 
زالت يعض المنظمّات البحثية تقترح حلولا وإجراءات تستهدف الربط بين 
المقیاس الکلاسیکی؛ وبين القوانین المستوردة والاحتیاجات المعاصرة 
(معهد القانون دار الفتوی في Ge‏ 

وتقوم المنظمات القتاليّة (حزب الله» حماس. تنظیم القاعدة...) 
باضفاء الشرعيّة على استراتیجیاتها العنيفة ومشروعها للدستور الاسلامي من 
خلال فتاوی متعدّدة. لکن» من الناحية المنهجيّة» ظهرت طفرة أساسيّة؛ فقد 
استخدمت المدرسة السلفيّة الأولی (آواخر القرن التاسع عشر وأوائل القرن 
العشرین) الاختلافات لتحدید «ما یصلح منها شرعًا»؛ أي: تلك التي یمکن 


Ye 


أن تتکیّف بأفضل شکل مع الحداثة» بینما ترفض المدرسة السلفيّة الحاليّة 
(الإسلامويّة) حزمة الاختلافات هذه المتراكمة على مرّ القرون» وتستند إلى 
النص القرآنى فى مناهضتها المدونات القانونيّة التي تنتجها سياسات 
وبیروقراطیّات البلدان المستقلّة حدينًا . | 


ج - قانون وضعي أم قانون سياقي؟ 

تتخرط الدولة الحديثة في حماسة روحيّة من خلال تنظیم حجّ مواطنیها 
إلى مكة. وهي تسیطر على الدین؛ ON‏ الشريعة الإسلاميّة HR‏ سیاسیا 
على يد الدولة ‏ الاْمَ» وتتأثر بالتالي برذات الفعل الاجتماعيّة والأيديولوجيّة 
لكل دولة من دولها. وهذا ما Ge‏ بتأکید الخلافات والاختلافات بين 
المجتمعات الاسلامية . 


وقد سبق أن تعرّض علی عبد الرازق (۱۸۸۸ - 2۱۹1۲) إلى الاضطهاد 
بسبب تفسیره التاريخي والسياسي للشريعة الإسلاميّة بوصفها تعبیرّا عن 

۳ 

مجتمع متحوّل في مواجهة قدسية الخلافة ۰ 
لقد كانت آطروحته تاريخيّة نقديّة» وطرحت التمییز الدقیق بين العبادات 
والمعاملات فالأولى متسامية» والثانية حادئة. وهي أطروحة لا تستند إلى 
التمییز بين ما یعتبر KEY OÙ‏ وما يُعتبر آیات «متَمَِهت)» [آل عمران: ۰]۷ 
وهو التمييز الذي يستمدٌ مئه بعض المفسّرين الحداثيين ن قدرّا كبيرًا من حرية 
مس عو مق 


التفسيرء والذي تدینه بالات هله الاب العوجهة Gp : es‏ هم 
fs‏ إلا AO Ai‏ في الیل Ce‏ پو کل تن عند GES ve‏ [آل عمران LV:‏ 


إن التمییز يتم بين المحكم والمتشابه الذي يجب أن يدرك بوضوح؛ 
وليس بين مبدأ le‏ واستحضار أحداث معيّنة يُمكئنا التصرّف فيها؛ فهذه 
الأحداث تمثّل جزءًا من نشأة الإسلام» فهي آيات؛ أي: علامات عن 
إرادة الب CSG SD‏ فهم رسو ینبم gs A DE‏ [البقرة: ۱۲۹]. 


(۳) انظر : عبد الرازق (عليَ)؛ الاجماع في الشريعة الإسلاميّة؛ دار الفکر العربي؛ بیروت؛ 
۷ الاسلام وأصول الحکم: بحث في الخلافة والحکومة في الاسلای ط ۰۳ مطبعة مصرء 
القاهرة. ۱۹۲۵ 

وانظر کذلك : فوزي ([براهیم)؛ تدوین AE‏ دار ریاض الریّس للکتب والنشر؛ بیروت 
٥‏ م. 


GS‏ »دا 


وفي حالة الشل» يشير القرآن إلى وجوب رد الأمر GS À QD‏ 
[النساء: ]۵٩‏ لا الاحتکام إلى GA‏ [النساء: ۷۰]. وقد قال یعقوب 
لابنه یوسف : رک AE‏ ربك وبمك من del JE‏ [یوسف: ۰۲1 
لیذ ان فی بوک ووو SOUL ES‏ [یوسف: ۷]. وهکذا تأسّست» 
على الرغم من ظلال الشك القويّة» شرعية التأویل الذي یستحضر المذهب 
الرمزي كما نجده عند آوریجینوس أو باسکال؛ فالمحتوی الديناميكي للایمان 
یتجاوز النض المقدّس؛ لأنْ ذلك المحتوی یجمع التضوجات الروحيّة التي 
أحيته ووسّعته؛ وهو ما یتجاوز بکثیر مجرّد إحياء المقیاس عن طریق النيّة 
كما يقترح الغزالي. 


ومع ذلك» فان المعركة مستعرة مع الوضعانيّين. فقد نصّت معظم 
الدساتير على أن الاسلام هو دين الدولة» وهذا ما دی وهذا أمر لا يخلو 
من مفارقة» إلى علمنة نسبيّة للشريعة الإسلاميّة؛ ON‏ الأدوات القائونيّة 
المستمدّة من الشريعة من قبّل مختلف الدول غير متطابقة فيما بينها. ومن هنا 
ظهور شريعة إسلاميّة وضعيّة» أو «شريعة إسلاميّة وضعیّة" تتحكم فيها 
الدول» وبالتالي غير موخدة Pie‏ 


والحقّ أن هذا الوضع قدیم elle‏ ویعود إلى التعایش بين المذاهب» 
كما إلى ازدهاره في المناطق الاستعماريّة» «القانون الاسلامي الجزائري» 
المالکي (المشروع الأوّلي للعميد مارسیل موران Marcel Morand‏ وفقه غرفة 
المراجعة الإسلاميّة في محكمة استثناف الجزاثر العاصمة). و«القانون 
الأنكلو - اسلامي؛ (anglo muhammadan law)‏ الحنفي LS‏ جاء في كعات 
«مختصر الهدایة» الهندي وفق بايلي (Baillie)‏ أو هاميلتون (Hamilton)‏ ؛ 
والقانون الشافعي في جزر الهند الهولندية (سنوك هورغرونج Snouk‏ 
۶ وهی جمیعها مدوّنات قانونيّة استمر تأثیرها فى فترة ما بعد 
الاستقلالات. ٠‏ | 


Botiveau (Bernard), Loi islamique et droit dans les sociétés arabes, Karthala Iremam, (£) 

Paris, Aix-en-Provence, 1993. 

ويسعى الکاتب جاهدًا لاظهار ولادة «شريعة إسلاميّة وضعيّة؛ تتحكّم فیها الدول التي تتوافق فیما 

بينها على ضرب من «فقه القضاء» العقلاني (العبارة للوك فینتجینس Luc Vintgens‏ فى وصف محکمة 
التحكيم البلجيكيّة المكلفة بتوزيع المقاییس بين المكوّنات الفيدراليّة لبلاد). ١‏ 


Y'A 


إلا إن هذه الشريعة الإسلاميّة الوضعيّة تستبعد التعارضات الثنائيّة 
الكلاسيكيّة بين التراث والثورة (التي ما زال يُثيرها رضا مالك)” وبين 
الإسلام الصوفي (المتجاوز للمقاييس) والإسلام اللاهوتي المعياري (التفسير 
الكلاسيكي للتصوص) لكونها تجبر الفقيه على ممارسة استراتيجيّتين 
متناقضتين جزئيًا؛ واحدة معرفيّة وتأويليّة لتحديد المعايير الكلاسيكيّة التى 
يتعيّن تطبيقها؛ والأخرى سياسويّة وتجريبيّة تفاديًا لتهديدات الاصولیین. À‏ 
التمرّق الذي وصفه وعاشه عياض بن عاشور؟ في جدليّته بين «اللاهوت 
الغائي» و«عقلانيّة الدولة». وهو كذلك التمرّق الذي أخفاه فتحي بن سلامة 
حين تهرب في إعلان عدم الخضوع (الإسلام: خضوع) من اللاهوتي 
والقانوني إلى الحضاري . 

&l‏ تمرّق عمیق؛ DV‏ رفض القواعد القديمة بوصفها غير قابلة للتطبيق 
في العالم الحاضر واعتبار العودة إلى لا زمنيّة القرون الأولى من الهجرة 
ضربًا من الطوبى الضارّة؛ يعني: إدراج سلطة الوحي البدئيّة في التاریخ. 
ولكن قراءة النص بنفس «سوسيولوجي» يؤدّي إلى خيبة أمل من التاريخ الذي 
يغدو مجرّد طارئ. فكيف یمکننا أن نتجنب هذه الخسارة بعدم تطبيق بعض 
مقاییس الشریعة؟ 


یقترح البعض فصلا جریا بين نص الوحي (القرآن) والادوات الفكرية 
التي أنضجت هذا الوحي» وهي آدوات دنيويّة EN‏ من صنع الفکر البشري. 
وهناء يغدو التفسير القرآني نفسه طارئاء وقابلا للتشككل حسب مقتضيات JS‏ 
عصر؛ وبذلك يُمكن الاستغناء عنه وقبول العلمانیة؟؛ إلا إن هذا الفصل 


Malek (redha), Tradition et revolution, le veritable enjeu, Bouchene, Alger, 1991. (2) 
وهو ما يمكن أن يؤذي إلى النفاق الديني . انظر:‎ CD 
Ben Achour (Yadh), Politique, religion et droit dans le monde arabe, Cérès-Eddif, Tunis, Casablan- 
ca, 1992; Normes, foi et loi, Cérès, Tunis, 1993. 
إضافة من المتر. جم:‎ (+) 
یقصد الکاتب کتاب المحئّل النفسي التونسي فتحي بن سلامة: إعلان عدم الخضوع: دلیل‎ 
استعمال للمسلمین ولمن هم لیسوا كذلك» باریس؛ ۲۰۰۵م.‎ 
Benslama (Fethi), Déclaration d'insoumission à l'usage des musulmans et de ceux qui ne le sont pas, 
Paris, Flammarion, 2005. 


Muhammad Saïd al Ashmawy, L'islamisme contre l'islam; Fouad Zakariya, Laicité ou (V) 
= islamisme: les Arabes à l'heure du choix; Hussein Amin, Le livre du musulman désemparé, pour 


tra 


مرفوض من قِبَّل الأصولیّین» وحتی الاصلاحیّین؛ المتهمین بدورهم 
بتمرکزهم الاسلامي الشرقي . 

(المقاییس التي یقترحها القرآن هي مقاییس الجزيرة العربية في القرن 
لسابع الميلادي)» وهي عقيدة تتعارض حسب البعض مع عالميّة الاسلام. 
وهکذا انقلبت المعركة فى الاتجاه المعاکس؛ لکن محمود محمد طه كان قد 
شنق في عام 1985م من قبل نظام جعفر النميري (السودان) لتمییزه بين 
لآيات القرآنيّة النبويّة الروحيّة» والایات التاريخيّة المؤسسيّة التي أصبحت 
غير قابلة للتطبیق(. وهذا ما يُسمَى وضع النصّ «في سياقاته». ٠‏ 

ويمكننا فى هذا الصدد أن LE‏ في سياق المنهجيّة القانونيّة» المذاهب 
لمتعلقة بالل على القواعد الآمرة (jus cogens)‏ ؟ أي : تحويل القانون 
لناشی عن التوليف بين قيم الاسلام والقيم الغربيّة (حقوق الانسان. 6.۰ 
إلى «قانون أدائي» ملائم لمستقبل قيد التشکل» ممّا يجعل القانون 
الكلاسيكي طيّعًا ویحمّق «فعاليّة في العمل»۰ ویغدو المقياس وضعيًا SN‏ 
موجود بالفعل اا 


entrer dans le troisième millénaire, tous trois traduits par Richard Jacquemond, La Découverte, =‏ 
Paris, 1987, 1991, 1992.‏ 
إضافة من المتر. جم: 
انظر المصتفات الأصليّةء في : 
ه العشماوي (محمّد سعید) الاسلام السياسي؛ سينا للنشر» القاهرة» ۱۹۹۳۲م. 
٠‏ زکریا (فزاد) الصحوة الاسلامية في ميزان العقل. ط ۰۲ دار الفکر المعاصر القاهری ۰۱۹۸۷ 
ه أمين (حسین أحمد)ء دلیل المسلم الحزین إلى مقتضی السلوك في القرن العشرین؛ مکتبة 
مدبولي القاهرت ۱۹۸۷ 
Taha (Mahmoud Mohamed), The second Message of Islam, translated with an (A)‏ 
Introduction by Abdullahi Ahmed An-Na'im, Syracuse University Press, USA, 1987; Fowards an‏ 
Islamic Reformation, Syracuse University Press, USA, 1990.‏ 
إضافة من المتر. جم: 
انظر المصتف الأصلي المذکور CSN‏ في : 
طه (محمود محمّد)؛ الرسالة الثانية من الاسلام أمّ درمان» ۰۸۱۹۷۱ 
أمَا الکتاب الثاني» فهو ترجمة إنكليزيّة لمجموعة من المقالات المختارة لمحمود محمّد طه حول 
الاصلاح . 
)٩(‏ انظر أعمال کل من : 
جون توسکوز «(Jean Touscoz)‏ شارل دو فيشر «(Charles de Vischer)‏ شارل شومون Charles)‏ 
«(Chaumont‏ مونيك شونييه جندرو (Monique Chenillé-Gendreau)‏ . . . 


۳۰ 


ولکن دون أن ننسی أن المس بمبداً دیمومة كل عنصر من عناصر 
الوحي وتساویها في القيمة» قد يؤدّي إلى خیارات طارئة خاضعة للموضة 
وللعواطف. . . ف«السياقيّة» لا تعنی فحسب أن نکون آسیاد مصیرنا؛ إذ قد 
تعني LA‏ المخاطرة بان نكون مجرّد انعكاس لعصرنا. 

فهل یظل مذان العالمان الذهنیّان عصيّين على التنافذ؟ وهل یمکن لهذه 
العلمانية الدولانيّة التي حققها تنوّع «القوانين» الإسلاميّة الوضعيّة أن تجدّد 
|حدی المقولات LL‏ للشريعة الاه RU‏ ونقصد 
الاختلای( ۴۱ ES,‏ عدنا هنا إلى نقطة الانطلاق. هل یمکننا عدم تطبیق 
خکم قرآني صریح؟ 

باسم حقوق الله» جیب الحرکات الأصوليّة بالعنف ولا تبدو جاهزةٌ 
للاقتناع. ومع اعتدال أكبرء يرفض الاصلاحیّون ذلك أيضًا. . . 


د - نزع القداسة عن النص : 

من المسلم به أن نص القرآن لا يمكن ابطاله ولا أن تسقط أحكامه» 
ومع ذلك. وعلى الرغم من العديد من عمليّات الاخلاء التي تمّت خلال 
مراجعة المصحف العثماني وأساليب تقييم صحّة الأحاديث أو ضعفهاء فقد 
ظل عدد من التناقضات قائمًا. وباعتبار أن النبى قد «ol‏ فقد غدت 
النصوص غير قابلة للتغییر» وكان من الضروري التمييز بين الآيات الناسخة 
والآيات المنسوخة. 

وقد وضع الفقهاء بشكل دقيق. طرانق تقدير وفقًا لسنّ المقاييس في 
الزمن» وعموميّتهاء والقيمة الأخلاقيّة للقاعدة (هل يمكن لحديث أن ينسخ 
آية؟) وظل المبدأ Lou‏ بأن النص المنسوخ یظل فاعلّا روحيًا ويحصل 
الثواب بقراءته . 


Oumlil (Ali), Islam et itat national, trad. M. Khayat, éd. Le Fennec, Casablanca, 1992. )۱۰( 


وانظر أيضًا: 
آوملیل (عليٍ)؛ في شرعيّة الاختلاف. المجلس القومي للثقافة العربيّة» DL‏ ۰۱۹۹۱ 
إضافة من المترجم : 


انظر المصتف المذکور أوّلاً في نسخته الأصليّة العربیق فى : 
أومليل (علی) الاصلاحيّة العربيّة والدولة الوطنيّة: دار التنويرء الدار البیضای المركز الثقافی 
العربي» بيروت» 19885م. 


A 


وقد رسّخت عملیّات البلورة هذه» الاعتقاد الكلاسيكي في وضعية 
القرآن الكريم» بینما تجاوزته أخرى. وتتمثل إحداها في استعادة أحد أشهر 
الخلافات التي دمّرت الإسلام في العصور الوسطىء وهو الخلاف مع 
المعتزلة . 

فلتجتّب أن یکون النض القرآني مساويًا cd‏ وهو ما یتنافی مع وحدانیته 
(شرك). فقد أكّد اللاهوت السائد الاتحاد الجوهري بين الوحي المنرّل 
وروح الله ؛ فالقرآن «غير المخلوق» موجود منذ الأبد في تلك الروح. ولکن 
ظهرت خلال الفترة الصعبة التي تلت إسقاط الأمويّين من قبل العباسيّين» 
وبتأثیر من الفلسفة اليونانيّة Was‏ المنطقيّة» حركة المعتزلة التي اعلتیت 
عقيدة «خلق» القرآن من قبل الله» واعتباره بالتالي «نتاج» الکلمة الالهیة, لا 
جزءًا من ذات الله . 


وقد استخلصوا من هذا بعض المبادئ: واجب الأمر بالمعروف والنهي 
عن المنكرء وبالتالي ومن باب المسؤوليّة» شرعيّة الخلود في النارء 
واستحالة تصوّر صفات الله ورژية وجهه حتی في الجتة. ۱ 

وبما أنَّ القرآن واقعة تاريخيّة» فهو يُشكّل بالتالي أساسًا للحکم العملي 
والارادة الحرّة التي تنتج عنه» وقد أصبحت هذه العقيدة المتشدّدة عقيدة 
الدولة في سنة ۸۲۸ ميلادية تحت حكم الخلفاء العباسيّين المأمون 
(ت ۰۲۸۳۳ والمعتصم والواثق با (۸۱۷ - ۷٤۸م).‏ وقد شجعت هذه 
الحركة البحث عن المعرفة من خلال انشائها بيت الحکمة (نظیر المرکز 
الوطني للبحث العلمي في فرنسا؛ أو مکتبة إمبراطوريّة کبیرة؟) ولکنها 
سلّطت قمعًا شديدًا (المحنة) على أتباع الحرفيّة الحنبليّة المتمشكة بحرفيّة 
النصّ بوصفه التعبير الظاهر للكلمة الإلهيّة. - ثم م أعاد الخليفة المتوكل (۷٤۸م)‏ 
إقرار المذهب الحنبلي» وبالتالى «إعادة القداسة» للقرآن. 

ولكن هل سيكفي نفي القول بخلق القرآن لإعادة حريّة تطبيق أحكامه 
الشرعيّة الدقیقة؟ لد اقترح الاشعري (۸۷۳ Ve‏ بالفعل» وكان في البدء 
معتزليًا - طریقّا وسظا: الفکر الالهي أبڍي» Li‏ ألفاظه التي تجعله مدرگا 
فهي واقعة زمنيّة طبّعة. ولكن كيف؟ 

بعد أن اعترف بتواضع بجهله («الإيمان دون سؤال عن الكيفيّة»)» عاد 


۳ 


الأشعري إلى التمییز الكلاسيكي: المبادی ثابتة» والاختلافات لا تمس 
سوی التطبیقات. ومن هناء فان السوال الذي یطرح نفسه هو: هل يُمكن 
ل«اعتزال القرن الحادي als‏ أن یکون عمليًا دون نزع القداسة عن 
القران؟ 

أمَا الثانية» فهي موازية للتأويليّة التوراتية المعاصرة المدمّرة. وهي تُباشر 
حاليًا تلغيم التاريخ التقليدي لأصول الاسلام» وتستند مناورتها على حركة 

- من الناحية الشكليّة» فهي تدعوء بعد تجدّد تفسير مخطوطات البحر 
لميّت لابراز دور طائفة الاسینیین في ازدهار المسيحيّة المبكرة» إلى توسيع 
المصادر (علم الآثار الميداني» النقوش المعماريّة) والأساليب (البحث عن 
لتناقضات المنطقيّة) . 


- ومن الناحية التاريخيّة؛ فهي تقترح سرديّة تكوين أخرى: لم rés‏ 
قريش» القبيلة التجاريّة المحاربة» إلى أي من التحالمَيْن العربيّين الرئيسين: 
Lula‏ المقربین من البیزد نطیین » واللخميين المقربين من الفرس . وخلال 
الصدع بين الإمبراطوريتين» وقبل انبثاق الاسلام» كان هؤلاء القرشیّون قد 
ستقروا فی يقرب التى ستسمی BEN‏ المدینة. 


- ومن الناحية الأيديولوجيّة» تری آن القرشیّین استوحوا حرکتهم من 
حركة سابقة نشطة سبق أن دعتء في أعقاب المنفی والهيمنة الأجنبيّة التي 
خضع لها الشعب اليهودي؛ وفي مواجهة التقلید الحاخامي للدبلوماسية 
المعتدلة» إلى استثناف النضال الدنيوي بتقس مسيحاني . 

وقد ولدت هذه الحركة حوالي القرن الرابع الميلادي في السهل 
السوري العراقي» واستمرّت إلى حدود القرن السابع. ویبدو أن بعض آتباعها 
ممن يُسمّى بالیهود النصاری (لتجتّب الخلط بينهم وبين الیهود المسیحیین 
الأصليّين) كان قد ترجم إلى العربيّة بعض النصوص المقدّسة التي سیتألف 
منها قرآن «أوّل» هو عبارة عن مجموعة من المزامير والترانیم» والذي سيكون 
بمثابة بذرة «الإسلام الأوّل»» والذي سيتمكن من خلاله محمّدء التاجر وأمير 


Chebel (Malek), in Conflits actuels, Aspects de l'islam, no 45, 2005-1. )۱۱( 


۳۳ 


الحرب» من بسط سیطرته السياسيّة على المدينة دون أدنى إشارة لنبوته. 

- ومن الناحية السياسية» وبعد فشل محمّد في توجهه نحو فلسطین في 
عام 1۲۹م ووفاته في 54م (ولیس في عام 1۳۲م وهذا ما لغي خلافة 
«ثانٍ»» هو مصحف عثمان الذي كان يهدف إلى تعزيز فكرة النفوذ الزمني 
للعرب على الشعوب المجاورة. 

ما مكة» وهي مجرّد قرية بسيطة» فلم تتطوّر إلا على يد أوائل الخلفاء 
الأموتين ن الذین ضمنوا قوّتهم بطریقتین : : Ni‏ هي بناء شخصيّة أسطوريّة 
لمحمّد بتحويله من مجرّد زعيم قبلي إلى نبي يتلقى الوحي النهائي (فكرة 
ماني في القرن الثالث)» والثانية: هي إنشاء مركز سياسي عسكري يتلاءم مع 

وهكذا من خلال التوليف بين عناصر يهوديّة ومسيحيّة إبيونيّة وآراميّة 
وزرادشتيّة وفارسيّة ساسانيّة» وحتی هندية وبوذیة» تشگلت في القرنين الثامن 
والتاسع للمیلاد «أسطورة» نشأة الاسلام وأصله الالهي التي یرویها Ja‏ 
المسمی القرآن”"'2. وستکون هذه الأسطورة» حتی القرن التاسع الميلادي» 
هي ما سيبني الشريعة على آساس النض القرآني والافعال المنسوبة إلى 
محمد . 

وهذه الأطروحةء التي لا تخلو من کره للاسلام» مرفوضة من قبل 
المؤمنين» وقليلة التعرّض للمناقشة من قبل المؤرّخين المسلمین. 


۲ - قراءة القرآن في صيفة المؤنّث الراهن: 

قراءة القرآن: واجب أساسي على کل مسلم. وقد أعادت له الثورة 
الاسلامية كل توهّجه؛ وهو ليس مجرد مجموعة من المبادی؛ بل نص يتعين 
تطبیقه» وبالتالي يتعيّن تفسیره. ولکن كيف یمکن المخاطرة بعدم إساءة 


: انظر بالخصوص‎ )۱۲( 
Crone (Patricia), Hagarism. The Making of Islamic World, Cambridge University Press, 1997; 
God’s Caliphs, Cambridge University Press, 1986; Gallez (Edouard-Marie), Le messie et son pro- 
phète. Aux origines de l'islam, 2 ۷۵۱۰, éd. de Paris, 2005. 
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تفسیره؟ كيف یمکن للمرء أن يدعي أن تفسیره هو الصحیح؟ وهل یمکننا 
بكل تواضع أن نحاول قراءته بهذه أو تلك من الرژی؟ 

وفيما يتعلّق بالمرأة» كثيرًا SU‏ القرآن - ولا نقول هم - حسب 
مکانتها في المجتمع؛ ودورها في الأسرة» وتأمین الذرّية والحفاظ على القیم 
الإسلاميّة» ولکن أيضًا وفق مجتمع الاناث الذي یشکل الکهف الأكثر 
سرّية» والأكثر حميميّة» للحياة العربيّة الإسلاميّة. 

وفي هذا الصدد. db‏ القرآن يقرأ تقليديًا في صيغة الجمع الموتّث» فهل 
يمكننا الاجتهاد لقراءته في صيغة المؤنث المفرد والمؤنّث الراهن؟ هنا يظهر 
الغموض وتبرز المفارقات . 

الغموض : من خلال إخلاء ذمّة المرأة من مسؤوليّة الانفاق على الأسرة 
(النفقة) وعلى أولادها (وأحيانًا الرضاعة)» ومن خلال تفضيل الفرع الأبوي 
لحضانة الأطفال في حالة افتراق الوالدين» وفصل الممتلكات بين الزوجين» 
وربط صحّة الزواج بدفع الرجل مهرًا إلى المرأة. يبدو أنّ القرآن يفرض 
استقلاليّة حقيقيّة للمرأة؛ تلك الاستقلاليّة التي تدعو إليها بعض النسويّات 
المتذمّرات من الأنانيّة الذكوريّة الراسخة فى الزمن» والأغلال الإسلاميّة 
البطريركيّة : النكوص إلى العلاقات القبليّة والعشائريّة» تدوير النساء على 
الرجال من خلال تعدّد الزوجات» والطلاق. والاماء المحظيّات التي يتم 
الحصول Gale‏ كغنائم حرب أو بواسطة الشراء ‏ واللاتي لا يمكنهنٌ 
الامتناع عن ce‏ 

المفارقة: المرأة في المفرد هي في Of‏ «مَصُونة» ومقيّدة ضمن الجماعة 
الأنثويّة الأسريّة؛ أي: الحریم. ولها حقوق قد يصعب أحيانًا ممارستهاء 
لكن سيظل من الضروري تحديد أي أسلوب عيشء وأيّ نوع من البنية 
الاجتماعيّة» ترغب المرأة في أن تزدهر فيه وتكون في ذات الوقت في 
حمایته . | ١‏ 1 

ومن خلال قراءة القرآن في صيغة المؤنث» یهیمن على العقل انطباعان؛ 
فخلافًا للکتاب المقذس. بعهده القدیم وأناجیله DB‏ العدد القلیل من النساء 
المذکورات في القرآن لا یظهر إلا في علاقة بأعمال الرجال أو حقوقهم. 
ومن المؤكّد وجود دعوة رائعة للمساواة: إن ait SAUT LT‏ 


۳۱۰ 


Gé À‏ وج 
73 الاسراب: Lac js a dre‏ لا رت الا QE‏ ون JE‏ 
Fil‏ و2 01 


رزفون فيا 


صلخا à‏ = آز à 28 3 À‏ تک یلو ألمت 
ی [غافر: 4۰]. 


3 لع سم موه 


ج جر 4 3 اکر Les G à ETS‏ عنهر 
ورا Le‏ 9 يمرب سفق SAN‏ وب 
lot‏ 17 و Bo‏ 


S ES LE وَعَضْبَ أله‎ pre | 58 re pa 
.]1 : [الفتح‎ 

كما یوجد آیضّا. التبکیت الموتر: ولا EL PS‏ ل 
فلت [التکویر: ۰۸ ۰۲۹ فهل یعود ذلك إلى أن المرأة ce a‏ 3 
لیم 58 في AGÏ‏ عير dut‏ [الزخرف: ۰۲۱۸ 

ولكن أيضاء التوصية القویة: > aus‏ ع EE‏ فِيمًا SE‏ بو من 
x‏ اه أو à CES‏ آنشیکم عم اه SRE RS‏ ولک لا tee‏ 
یگ ال آن مولا GS JS‏ [البقرة: ۲۳۵]. 

وتوجد ست سور تحمل آسماء تستدعي المونث: آل عمرّان النساءء 
مریم» المجادلت الممتحتّت الطلاق. 


ولکن ماذا بعد ذلك؟ قراءة القرآن في صيغة أنثويّة راهنة» هي في المقام 
الاوّل تحديدٌ للافاق الأخروية التي یعترف بها للمرأة» ثم توافقاتها الفعليّة 
حسب المعطيات الإثنولوجية لعصر الهجرة ومع بدائلها في التوصيف 
الاجتماعي المعاصر. 


- الأخرویات: الشخصيّات النسائيّة في القرآن: 


وهي تبدا بالنساء المؤسّساتء آمهات البشريّة والعرب» وصولا إلى 
المجموعة التاريخيّة لزوجات النبيّ. 


۳۱۹ 


١‏ - المؤسّستان: حوّاء وهاجر: 


تظل مسؤوليّة حوّاء محل نقاش 0 اش ار رای حتف ن 
میں ویو SES‏ یبا LL SES‏ رجالا کنر Pren‏ [النساء: ۰۲۱ 9 A‏ 
se ES ras ci‏ من ee‏ شتا 5 Le‏ ازو ال % KE‏ ن و ایک 


Hs Le VE ve 


Lis de lie, منها‎ L ss ci Ka? [الاعراف: ۰۹ و اد‎ 
76 معا‎ LÉ بن عنما‎ Gi St من‎ CRE A هنزو‎ CE ولا‎ 
جرک [البقسرة:‎ di الأب نت پم‎ à EG عدو‎ a HAS أفبمط]‎ ds فر‎ 


.[1 ۵ 


فیشرح الطبري أن حواء خلقت من ضلم آدم بعد أن خرّم عليه الأكل 
من «ثمرة الشجرة!. وهو التحریم الذي لم يكن موجَهّا إلى حواء شخصيًاء 
ولكتها كانت على علم به. وبالتالي» OÙ‏ حوّاء لم تكن مسؤولة عن الأكل 
من الشجرة» وان كانت مسؤولة عن الاستسلام لاغراء إبليس الذي أقنعها 
بتشجيع pol‏ على تذوّقها . 

ووفقًا لبعض المأثورات» فان حوّاء لم تكن مثل آدم «على صورة الله»؛ 
LES‏ حُلقت من لحم رجل. وقد «ظرد» الرجل من الجتة» ولم تكن المرأة 
سوى باعث لغضب الله عليه. 


ولم يعترف الإسلام بوراثة الخطيئة الأصليّة عبر الأجيال إلى ما 
لانهاية. وهكذاء وبعيدًا عن مسؤوليّة الرجل الذي يستسلم لسحر الكلمة 
الأنثويّة» وهو سحر واضح بجلاء في الأدب الشعبي» من شهريار الشقيّ 
الذي أخضعته الأختان شهرزاد ودينارزادء إلى علي بابا وخادمته» يقوم 
بالمقابل تفوّق الرجل: ON € LÉ dE‏ یما As A‏ عل 
بعض à ÈS Len‏ ین VE ST EH‏ 

كما oi‏ الرجل أيضًا هو من اختاره الله لیکون خلیفته في الأرض» 
وأعطاه معرفة آسماء الأشياء والکائنات الحيّة. وبالتالي الملم 
Ai‏ هاي [البقرة: ۰۲۳۱ QE‏ عم GE © Su‏ آلا 
ET LE ©‏ [الرحشن: ۰]4-۱ وأمر الملائکة بالسجود د له 
رفضه ابلیس RES 7 EE Sp‏ ثم فلا CN‏ اسجذوا وحم 
[rec‏ 1 یلیس رز EE‏ لسري [الاعراف: ۰۲۱۱ 


۳۷ 


Li‏ هاجر الخادمة» فقد أعطت إبراهيم الخلیل ابنه الأوّل» اسماعیل؛ 
قبل آن نطرد Ji‏ الضحزاه پسیب. غيرة سارة التي كانت ما تزال عاقرا؛ وهي 
هاجر التي آنقذت من خلال معاناتها وقوة إرادتها حياة (سماعیل. ما رشحها 
لتكون أمّ العرب وأصلهم . 

وقد بسر الله ابراهیم بولادة اسحاق؛ جزاء له عن استعداده للتضحية 
باسماعیل تلبية لأمره (ولیس إسحاق كما في سفر التکوین: 000۷1 ۱۰۰ 
۱۱۲). لکن هاجر لا تظهر مباشرة في القرآن ویجب أن نقرأ مصیرها 
المأساوي في کتب السيرة وتاريخ الملوك للطبري؛ لنعرف رکضها الیائس في 
الصحراء بحثًا عن الماء لرضيعهاء وهو ما لا تزال ذکراه WU‏ في السعي بين 
الصفا والمروة أثناء الحج. . 


- شخصیّات تاريخيّة أسطوريّة: النساء والأنبیاء: 

في الطرف الآخر من التاریخ الأخروي» تقوم الشخصيّة المضيئة لمریم 
ولادتها Med‏ ا ا ۵ - «(TV‏ والبشارة با 
والولادة JD‏ عمران: 4۲ - ۰8۷ مريم: ١١5‏ - ۳۶). إتها مریم SD‏ 


2224 


فرجهاکه [التحریم: ۲ الأنبیاء: ۱ والتي واسی الله أمّها بنت عمران (حنّة 
في الكتاب المقدّس) لأنها و تحن مت والتي قالت لها الملائکة: 
ناه العلييت» [آل عمران: [er‏ 


à‏ 4 [المومنون: Cor‏ من 
عي 8 


en doi es ال لا الهین وذ تال نت قلت‎ su 
یکوک [المائدة:‎ d ÉTÉ an 93 d LL (EL Sen dé si من دون‎ A 
ين لى ولد‎ SSL ذلك أن الله یمکنه مخالفة القوانین‎ ۰ 


SA‏ ل 


وکر يتحت 6 6 À ae‏ یخی ما یکا 1 کح اما Gé‏ يفول A‏ کی 
pr‏ [آل عمران: 4۷]. 


كما تظهر قدرة الله الکبيرة في حالة النساء اللواتي بلغن من العمر Be‏ 
دون أن ینجبن: زوجة إبراهيم» À‏ أسارة في الکتاب المقدّس رب 
GEL‏ ومن ورآو fe LAS GA‏ وأنأ عجو te ss‏ میا 
کے ی ی 1 مرو م2 OG‏ 0 


لت هدا لت 4 À‏ اواج من آفر À ES À‏ ورگنه و اَهَل 


LS [مود: ۷۳۰-۷۱ «وَبِتّوُْ بثك عير © بك اراد ن عفر‎ SE 


EL 


1۸ 


Gi مَل رب 4 خر تعکر‎ af عنم © تلا‎ LE اک‎ ss 
[الذاریات: ۲۸ - ۰]۳۰ وإليصابيت زوجة زکریّا التي ولدت یحیی؛ أي: یوحتا‎ 
.)4۱- ۳۸ ۰111 المعمدان (لوقا»‎ 


وبين حوّاء ومریم؛ نجد أيضًا شخصیات نساء الأنبیاء اللواتي کفرن 
وکان مثواهنّ النار: امرأة نوح وامرأة لوط LS Cf SE LE‏ 


Le جو أ ومين‎ EAST ع‎ SA 
٠ الاب [التحریم:‎ SET CS Jess EE Ai ین‎ GE 


فزوجة لوط» على النقیض من نقاء بناتها اللواتي زهد فيهن الرجال 
.َل قوم Si‏ بان ن JS‏ لک افوا اله ولا نون فى مه 
يك رل یه © وا ند Ov ex‏ في بیك à‏ & ویک LAS‏ 
[هود: ۰۷۸ ۰۲۷۹ وُصفت في كثير من المناسبات بأنّها كانت à EN‏ 
لْعَيينَ» [الشعراء: ۰۱۷۱ الصافات: ۱۳۰] وأتها وكات من LC‏ 
[العنکبوت: ۳۲+ لأنها لم تكن تعارض تیان SES‏ & ۵ [الشعراء: 
۰ واستحت بالعالي Li‏ عقاب >< de Ai‏ & یل 
نڪ امد إل اراک 4 Cu‏ یه [هود: ۰]۸۱ AG LE EAN‏ 
ASS I]‏ 55% من 6 اديت که [النمل: .Lov‏ 


وعلی العکس من ذلكء یمجٍّد القرآن الملکات الأجنبیّات اللواتی 
جذبهن نور الله الواحد؛ ملكة سبأ الحكيمة (بلقيس في الموروث الأدبي) 
ee Le‏ الکن العالي: وكانت تعبد الشمس قبل أن يُرسل , إليها سليمان 
الهدهد رسولا (النمل: ۲۲ - 4۵)؛ ذلك أن آبناء الأزواج المختلطین 
وسلاسل الأنساب العربيّة التي تجعل ابراهیم يتزوّج هاجر والدة اسماعیل» 
وسلیمان يتزوّج بلقیس والدة مينليك وهو أوّل الملوك في المأثور القبطي 
الحبشي» یطرحان المشکل الخطیر حول أسبقيّة الأصل العبري ومحوه من 
التاریخ. فوفقًا للشّريعة اليهوديّة» وعلی عکس العرب المسلمین. فان الانتماء 
العرقي والديني يُورّث للأبناء من جهة أمَّهمء لا من جهة الأب 


كما أن امرأة فرعون (آسية في الأدب العربي) هي من Hp‏ رب af‏ لي 
Es de‏ في LEA‏ وی من SALES GE‏ [التحریم: ۰]۱۱ لقد كانت هي 
من طلب ذلك» لا ابنة فرعون التي التقطت موسی من النیل لیتّخذه فرعون 


۳۹ 


ولدّاء وذاك él‏ على نصيحة أخت موسی التي اقترحت si‏ تکفله Les‏ (بعد 


بن رز 


1 110 اس e‏ 
و المع ين CG JE‏ هل Ki‏ عل آهل بيت بکفلد تکم رقم لد 


HS À à 65 6( LAS‏ نشکا ولا قرت GLS‏ وعد لي 
حف RE ES‏ لا SGA‏ [القصص: ۰۱۲ 1]. 


See 4 


كما أنقذت أيضًا الراعيتان» ابنتا الشيخ العجوز في مدین قبل أن يتزوؤج 
موسى إحداهما [القصص: ۲۳ - ۲۹]*. كما يبدو أيضًا أن المرأة (زليخة) 
زوجة العزيز (بوتيفار فى الكتاب المقدّس»» المتّهمة بمراودة يوسف سعت 
إلى het‏ بجماله (إلى ح أنْ سيّدات حاشيتها قظعن أيديهنَ بالسكاكين 
انبهارًا بجماله) قبل أن تعلن توبتها (يوسف: ۳۲ - ۳۵ و٥٥‏ _ OT‏ 


مور 2 


تقول ا ام : ۳ -۲۸]. 


Sas #‏ عت کر نهر 
[یوسف: ۲۳ -۳۵]. 


۳۳۰ 


وتستعید رواية میلاد محمّد 225 تضحية إبراهيم» ولا نجد لهذه الرواية 
ذکرا Le‏ شرا في القرآن؛ بل تذکرها سيرة النبيّ المکتوبة في القرنین الثامن 
والتاسع LA‏ 

وکانت هذه الولادة طبيعيّة: ولكتها كانت عجيبةٌ أيضًا بسبب شخصية 
والديه. فعبد المطلب» جد وسو اله» والذي كان عُرضة لعداء بعض 
رجالات قريش» نذر لو رُزق بعشرة أبناء أن يُضخي بأحدهم (مثل إبراهيم) 
لو عثر علی الماء (مثل هاجر) ولذلك حفر بثر زمزم» وقد خرجت السهام 
المضروبة للقرعة بين الأبناء بذبح عبد الله والد النبي الموعود ولکثه افئٍي 
بذبح مائة من الابل. 

وحین ذهابه لمقابلة خطیبته آمنة» اعترضت طریق عبد الله امرأة عرضت 
نفسها cale‏ وذلك بعد أن رأت نورًا بين عينيه وهي علامة على أنه سوف 
یلد الب الذي كانت ترد آن تکون cal‏ وقد رنض عبد الله هذا العرض 
روجلا الى امدلاك تر خيج حملت باه رمعت قاتا رعا 
él‏ حملت بنبن. ومن حينها غابت هالة النور من وجه عبد «dl‏ ورفضت 
المرأة التی سبق آن عرضت نفسها عليه إعادة طلبها بعد عودته. 

وسرعاة ما ترفن Les ds tas Lits‏ کی ال Last‏ 
سرعان ها غانتهما إلى ميا آغری افضل:» مكنا جعله بیش طفولة» فن 
كانت صعبة إلا آنها كانت أكثر Bla‏ لشخصيّة رسول الله. 


الكائنات الخارقة: 
لن نذكر هنا طبيعة السماوات السبع؛ أي: طرق السماء أو الأجرام 


| تقیی‎ EÂ 1 ART 
.]۵۳ - ۵۰ [يوسف:‎ 

Ibn ‘Ishaq, Muhammad, trad. Abdurrahman Badawi, Al Bouraq, 2001, T. I, p. 471. )۱۳( 

إضافة من المترجم : 

انظر المصئف الأصلي» في : 

ابن إسحاق (محمّد بن إسحاق بن يسار)» سيرة ابن إسحاق (کتاب السیر والمغازي) تحقیق: 
سهيل زگار؛ دار الفكرء بیروت؛ ۰۱۹۷۸ جزءان. 


à à 


السماويّة (الکواکب السبعة التي عرفها القدماء)» ولا طبيعة LÉ‏ تایه 
[النازعات: ۸]؛ آي: خیل الحرب والسهام المرمیلة أو الاندفاع الروحي؛ 
ولا تلك الخاصّة بالجنّ الإناث. ولنلاحظ أن هذه الکائنات ليست من طبيعة 
إنسانيّة» ومع ذلك فهي من جنس الاناث. وأنْ بعضها حقيقي وخيّرء 
وبعضها خيالي» وبالتالي شرير. 
- حور الجنّة هنّ مكافأة المؤمنين الصادقين: LES LE ED‏ 
[الصافات: 48 - ۹٤]ء‏ كبن IG SAUT‏ [الرحهن: 0158 ل یلمع 
CS Di‏ ولا جا [الرحدن: Gé LE LE. Cor‏ [الواقعة: 5 
۷ هنا يبرز السژال: هل نحن إزاء أوّل ب إشهاري للجسد 
pi ss‏ آمام بدیل سماوي لتعدّد الزوجات؟ لأنه Era ed Gp‏ 9 
ie à à À‏ ۾ خیش( dj © Sie À sh‏ هم 
56 که © رانک روحم À © LE‏ & آناجهم أز M‏ 


ملک CS‏ مهم انم عر ملوییتءه [المزمنون: ۵/۱ - ]۰ 


للمفسّر مطلق الحريّة في نقل المتعة الحسّية للحور إلى تأمّل في اللؤلؤ 
أو إلى استعارة لغويّة للتأمّل في الله والالتذاذ بقربه» ومن ناحية آخری» هل 
الحور العين مخلوقات من جوهر إنساني» أم مجرّد أشكال [نسانیة؟ هن 
المكافأة المباشرة للشهداء الذين يموتون في الحرب. ويتّهم الشارع 
الإسرائيلي بشكل صارخ الانتحاریین الاسلامیّین بالرغبة في الذهاب إلى بيت 
دعارة» وقد أكدت احدی الفتاوی oi‏ «القنابل البشرية النسائيّة» لن يحظين 
بفتيان في الجئّة» لکتهن سيغدون أكثر جمالا من الحور العين. 

- بنات الله وهذا تشويه لطبيعة الملائكة من قبل الكافرين: DES‏ 
Kai‏ این و هُمْ SAN Le‏ إا [الزخرف: 4١1]؛‏ ذلك آنهم À Sp‏ 
SE‏ شح وا ولمم نا رکه [النحل: ۳(]0۷. 


بتر SSL Le‏ عَنًا és‏ [الأنعام: ۱۰۰]. 
ES VA «‏ وان LÉ‏ الا كتيطمًا dif‏ [النساء: LV‏ 
ی [الطور : 79]. 

ئى [النجم: ۱ 


ص هه 


.]4۰ est ڪاو‎ Si SSSR JE یا مم‎ AE «وَين‎ € 


TTY 


- آلهة العرب الثلاث قبل الإسلام: اللات» والعرژی» ومناة: اب RS‏ 
لت عى © 5 امد ازىي [النجم, ۰ - ۰۲۲۰ وهي التي الق 
الشیطان على لسان النبن بأنهن «الغرانیق العُلّى وان شفاعتهنّ لتُرتجى». وقد 
أنذو النب بذلك» ونسخ الله ما ألقى به الشیطان. 

وقد برزت الفضيحة مرّة أخرى مع رواية الآيات الشيطانيّة لسلمان 
رشدي التي شککت أيضًا في المجموعة التاريخيّة. 


٤‏ - المجموعة التاريخيّة: زوجات النبيء أمّهات المؤمنين 

لقد تمّ حل بعض الصعوبات في بيت النبيَّ من خلال الوحي؛ وأضحى 
ذلك ركيزة لعناصر أساسية في أحكام الأسرة المسلمة. 

وقد كان هذا شأن إثبات الزنا والعقوبة Le pull‏ له حين نزل القرآن 
ببراءة عائشة (سورة النور: ۱ -۲۱۰). لقد كانت أَحب زوجات النبی إليه» 
ولکتها كانت عاقرّاء قبل أن تغدو آرملته الأکثر nr‏ والتي Pr‏ 
معركة الجمل )107( على يد code‏ صهر محتد. 

كما كان هذا أيضًا شأن تحریم التبنّي حين نزل القرآن بشأن طلاق زید 
(الذي يعتبره النبی ابنه) من زینب» حيث ألغى القرآن كل علاقة قرابة بين 
الرجلین» مقا سمح لزينب OÙ‏ تصبح زوجة لمحمّد (الأحزاب: ۱۳۷ 4). 
وقد تسبّب هذا التحريم الذي كثيرًا ما تم التحايل عليه باستخدام الحيل 
الفقهيّة» في حرج كبير للجزائر بعد حرب التحرير التي خلفت عددًا كبيرًا من 
الأيتام كان یتوجّب تبلیهم. 

كما كانت المؤامرة التي يبدو آنها من نسج بعض زوجات النبي» 
موضوع آيات توصيهنّ بفضيلة التکتّم عن الأسرار الزوجيّة كي لا يتعرّضن 
للطلاق (التحريم: Mo ١‏ ذلك dt‏ الأهمّ من الوضع القانوني» هو 


)+( الاة و ی de‏ [المترجم]: 


ی أله dE‏ في تنيلك BC‏ 
لک لا d 6 Gi ER‏ 


7 ید ينها ور 
أت أت أله و gi‏ [الأحزاب: ۳۷]. 

ام RES‏ نك لک که يفول EN‏ هو يَهَرى اَي [الأحزاب: .]٤‏ 
(#) الایات المقصودة [المترجم]: 


النموذج الأخلاقي والسلوكي الذي تقدّمه زوجات النبي للمومنات 
وللمؤمنين. 

وب نّ «أمهات المؤمنين» dj ip‏ موی من fs ES à‏ 
ا er‏ ۲ فإنه يُحظر عليهنٌ الزواج مرة آخری في حالة 


الطلاق؛ لأن ذلك يُؤذي النبي ولأن ودیک ڪان عند gite 4 ff‏ 
[الأحزاب: .[or‏ 

ومن هنا إدانة رواية الآيات الشيطانيّة التي تُسند أسماء آلهات إلى 
سيّدات بيت مضياف بشكل خاصّ؛ فقد بلغ الاحترام الواجب لهذه الزوجات 
درجة أنه لا يمكن للمرء أن يتحدّث إليهنّ إلا ین وراي LE‏ [الأحزاب: 
۳ ولا يمكنه الدخول إلى بيوتهنّ دون استئذان مسبق. 

وفي الوقت الراهن» يستعيد البعض سلوك زوجات النبيّ لتبرير تطوير 
وضعيّة النساء: تجارة خديجة لتبرير عمل المرأة؛ والأنشطة السياسيّة أو 
الرياضيّة لعائشة ومشاركتها في سباقات الإبل لتبرير تعاطي السيّدات كرة 
القدم. . 

وتمتّل زوجات النبن جزءًا من مجموع النساء اللواتي يحللن له: 

- الزوجات الشرعيّات اللواتي تلقين مهورهن. 

- الإماء اللواتي امتلكهنّ نتيجة السبي في الحروب أو من أجل الزواج 


بهن . 

- بنات أعمامه وبنات أخواله. 

- النساء اللواتي شاركن في الهجرة. 

ss امن أن‎ SG إن‎ LA CE ES إن‎ LE وة‎ - 
.]۵۰ [الأحزاب:‎ 


وبالمقابل» فان مجموعة النساء المسموح للنبيّ بالزواج بهن تعرّضت 
إلى ترجيح بعد أن قيّد الوحي عدد زوجات ادر بأريع ؛ طن A‏ 
LIL‏ و في ET‏ فانک ما A‏ لم & IN‏ مق وت ربع فان خن أل bus‏ 
ده از ما ملكت es Si di a Bi‏ یی : ۳]. فقد آشار القرآن 
نی انه جلا RE Gi LE‏ نب ISA‏ و ین لوج و LES‏ 
خت إل ما ملكت re‏ ۲ ومنذ ذلك الحين؛ لم يعد 
النبيّ يبيت إلا عند أربعة فقط من بين زوجاته (واحدة JS‏ أربع QU‏ 
ولكن استبدالهن ممکن؛ لا dép‏ دق آن نت BEA‏ تخررت» 


[الأحزاب: ۵۱]. 


فمن خلال الاماء والطلاق یغدو تعدّد الزوجات للرّجل غير محدود 
تقريبًاء ولا ضابط له سوی مقدار ثروته وغنائم الحرب. أمّا العبد الذكر» 
فلا يحق له الا الزواج باثنتین. 


هل عزت بعض المأثورات إلى محمّد نوعا من کره النساء؟ من المسلم 
به أنه حرّم وأد البنات خشية الاملاق» كما منع إرغام النساء على ممارسة 
1 


البغاء» ولذا أجبرن على ذلك. فلا مسؤوليّة عليهنَ ومن LR‏ لد Le‏ 


(#) استدراك من المترجم: 

آورد المؤلّف هذا الکلام والحال أنّه من التأویلات الضعيفة؛ إذ المرجح أن العلماء «اختلمُوا في 

بل sa‏ ماقي نيا go‏ في تفن لكان لابجب عليه ال 
ja dis AS À 3‏ 
ن یشیم ec‏ وَإِنْ شاء آن ينر الْقَسْمَ تَر . 

رنه اف de‏ قبل ذه دون أن فرض لك Léa‏ 


RATES‏ تال ود ند و اب 
انظر : القرطبي (أبو عبد اش شمس الدین؛ محمّد بن أحمد بن أبي بکر)؛ الجامع لأحکام القرآن 
الكريم» تحقیق: أحمد البردوني وابراهیم آطفیش ط۲ دار الکتب المصريّةء القاهرق ۰۱۹16 


.Y\o/\£ 


bass] IS‏ عقو یره [النور: ۰۲۳۳ ولکئه زائ في بعض آحلامه of‏ جهتم 
مملوءة بالنساء. 


Les‏ أنّه سمح برجم رجل وامرأة يهوديّين زانیین بمقتضی الشريعة 
اليهوديّة» وکان هذا Le‏ في عودة الفقهاء مخالفین بذلك ما يُقرّره القرآن 
من عقوبة للزنا لا تتجاوز الجلد» إلى الشريعة اليهوديّة القديمة. 

إلا D]‏ سيرة النبي التي رواها ابن هشام؛ تصف هذا الرجم في مقطع 
مروّع: Li‏ وَجَدَ لو من الججارة ام ای GE « Mb Li te‏ 
من الحِجَارَةٍ حى یلا جمیما». ونحن نعرف الآيات التي تعكس التوترات 
الزوجيّة في بيت النبيّ: cp‏ یه[ إن KE‏ أن A‏ 


5 


وك تنک تيكب GES AE DÉS‏ رانک [التحريم: ه 


۹ 


ES Shot ٠ 


BA Li ED‏ پیت ین ذ Es‏ ریک عد 6 سم درو 

Ris Li © LS 5 À و ی‎ 2 

Do - ۱6 [التغاین:‎ Lis عنده لح جر‎ 20 25 Si 

نها آیات ذات معان متعدّدة: فوراء الاشارة إلى الخلافات داخل الخلية 
متعدّدة الزوجات» يُوجد هدف أخلاقي (العواطف الدنيويّة یمکن أن تکون 
le‏ أمام الحبٌّ الإلهي) ورؤية أخروية (لا يوجد تعويض للخطايا: وفي يوم 
القيامة سيتحمّل کل انسان وزر أخطائه). 

هل وازنت هذه الحياة الزوجيّة المزدهرة غيابًا معيّنًا للحياة الأسريّة؟ فقد 
توقي جميع أبناء الربول في Age‏ الطفولة؛ بل وئوقي في نهاية حياته ابنه 
إبراهيم من ماريّة» تلك الأمّة القبطيّة التي لم تصل إلى مكانة الأمّة ‏ الام 
الأخری؛ هاجر عند إبراهيم الخليل. 

وعلاوة على ذلك» dE‏ القرآن يرفض» بتحريمه التبتي» JS‏ نسب 
مصطنع. ومن هنا انقطا اع نسل النبيّء وميا lus‏ وهو ما زاد في 
عظمته. ۳ 5 4 32 RE‏ حار من ایک وکن ÈS # ds‏ << 
[الاحزاب: .]٤١‏ 


وهکذا تشکلت أمّة إنسانيّة» وحرمة في الأخلاق وفي الشریعة» من 
خلال التوافق مع الروابط الأسريّة والقبليّة العربيّة في فترة الهجرت وهي التي 
وصف القرآن بنيتها وكيفيّتها . 


فماذا عن المونث؟ 


- الائنوغرافیا: المذکر ge‏ 
ینتظم المونث وفق توجهات رئیسة: الضرورات النفسيّة» الکرامة 
الاجتماعيّة» الحبّ الالهی/ الحبّ الانسانی. 


- الضرورات الفسيولوجيّة 
لنأخذ وی الشهیرتین اللتين تقزران السلطة الذكورية: 
و عزث لَك نا ریک ان د بر تفا اش [البقرة: ۲۲۳] [لا 
2 في المتعة فحسب]» وراو LÉ GE‏ کے hauts Libé‏ 
في PAT ei‏ [النساء: ۳۶] [حقٌ التأديب الخفيف باليد]. 
نها الآيات التي تثیر تمرّد النسويات» والتي يُحاول التقلیدیّون الیوم 
تقدیع تفسیرات محقفة لهاء ولكتها الآيات التي تدمج الوحي في العلاقات 
الاکثر حميميّة؛ أي: العلاقات الجسديّة والنفسيّة. 


كما آن الشريعة الإسلاميّة» كما في جميع الشرائع الدينيّة القديمة 
(القانون الكنسي الكائوليکي)۰ تجمع بين الطبيعة والتعالي» وترفض التجريد 
البارد للحقوق الذي a‏ فلسفة التنوير وتأخذ في الاعتبار الأفعال البيولوجيّة 
الطبيعيّة. فالزواج لا يكون صحيحًا من الناحية القانونيّة إلا بعد الدخول 
بالزوجة» ولذلك لا توجد فترة 8 في حالة الطلاق قبل الدخول. 
(الأحزاب: ۰4٩‏ الطلاق: ۰۱ النساء: ۲۲۷ - CT‏ 


ren)‏ الایات المقصودة [المترجم]: 


je ۵ 


5 


3 عد 


bass من‎ Ë BE رتم لا‎ AN هرا‎ ١ 


كما pré‏ الشريعة أيضًا التبتي الذي يخلط الأنساب القبليةء وتحقر 
Etes‏ الم Be dei SE SE‏ ين کون es 5 4 BIS‏ 
هوت [النمل: ۰۵]. وه کن رال من الا x‏ بل HE‏ ۳ 
رما [الجنّ: 1]. 

فالوحي یوجّه الحياة الجنسيّة ولكته یستنکر» من خلال QUES‏ النجس 
والانهمام بالنظافة الجسديّة والنفسيّة. الافرازات الطبيعيّة: فالحیض هو 
AL Pi)‏ الاه à‏ التجيض ولا کوش É‏ هرد [البقرة: ۲۲۲] 
كما 61 الفعل الجنسي یتطلب الوضوء ا [العُسْل]: وان Ce ET‏ 
هو وان كسم رصح از عل سم FANS RES‏ ع 
ليسا [المائدة: 7]. 

ومن خلال المرأة يتجدّد الجنس البشري: فهل هي وسيطة أم محرکة؟ 
Leil‏ في المقام الأوّل الوعاء الذي تنضح فيه بذرة الذگر: GE Ep‏ 
SE‏ بر HE‏ تن بو © 2 LE LE à‏ و قار تكير @ 4 GE‏ له 
à Ge‏ مش LM Las‏ عا فكي کم ما 5 
Pr GEL Ai‏ [المؤمنون؛ ۱۲ - ۰۲۱۸ این أي 5, O Æ‏ ين HE LE‏ 
Fa‏ [العلق» ۱۸ - ۰]۱٩‏ 

وتذهب بعض الفتاوی إلى حلّية الاجهاض ما دام الجنین في طور 
المضغة» ومع ذلك li‏ المرأة ليست مجرد وعاء لغذاء الجنین؛ لاأنها تحدّد» 
من خلال أحد إفرازاتهاء وهو اللبن أحد موان نع الزواج؛ ألا وهو الرضاعة 
المشتركة: فالزواج محرّم بين من أرضعتهم نفس المرأة. كما Wii‏ من يُحدّد 
من جهة أخرى» الوضع القانوني والاجتماعي لطفلها ليكون حرًا أو عبدًا. 
وعلى أي حال. فإنّ للمرأة ‏ بصفتها إنسانًا ‏ الحقّ في الكرامة وفق وضعها. 


۲ - الکرامة الاجتماعيّة : 
من خلال زوجات النبي المخاطبات في القران بقوله : نس ال 
EE 5 & Xe‏ [الاحزاب: ۰۲۳۲ تتشگل الکرامة الاجتماعيّة للمرأة: 


زوا Gi of Le‏ تلا جتاح عم آن رات إن نا أن AS Li‏ لت JA EE AGE‏ 
gs‏ [البقرة: ۰-۲۲۷ ۲۳۰]. 


۳۳۸ 


لو في EN Le BE CES KR‏ [الأحزاب: ۳۳]؛ وکذلك 
ما جاء في الآية ۱۲ من سورة CE "SET‏ التي تشیر إلى بيعة العقبة الاولی 


(بيعة النساء) المذکورة في السيرة . SZ Sp‏ بلول یط sf‏ في A‏ 
ES‏ [الأحزاب: ۳۲]. 


وبالتالی» إذا كان الله اعد لمحت Qt GTR‏ [الأحزاب: ۰۲۲۹ 
وم 4 4 ا 9 


فان من یب منک بِتَحِمَةٍ ميو Gite AT AS‏ [الأحزاب: 
۰]. والله یعاقب sd}‏ غير الحافظین لفروجهم (المعارج: id PEL‏ 
ول À SERIE edit DS‏ ل بوه [البروج: ۰]۱۰ والملكين الساحرين 
هاروت وماروت اللذين أغوتهما امرأة [البفرة: ۱۰۲]*. 


لذلك» إذا كان علماء الأخلاق المسلمین قد نصحوا دائمّا المؤمنين OÙ‏ 
یقتدوا بسلوك النبي في القرآن Us‏ فإنه يجب على المژمنات أن یستلهمن 
السلوك المفروض على النساء المحرمات (الحرام» الحریم) في els‏ مع 
الرجال من خارج Le‏ الجنسيّة وقرابتهن الخظية. فهن لسن «مقذسات» 
ولکن يجب علیهن ضبط النفس من خلال ارتداء الحجاب آمام الناس» 


ابتداء من سنّ البلوغ. 
لوقل sl‏ يل شین من LA‏ و تفن وه ولا Ce‏ ت Hi‏ 
e ۳‏ عَم 2 2د 0 Sa‏ 
EE 2‏ نی ee‏ & ولا Ce‏ زینتهن NI‏ 


نم [الممتحنة: ۱۲]. 
(#) لا نجد في القرآن أيّ ذکر للمرأة التي أغوت الملکین؛ وان ذکرت ذلك بعض التفاسیر 
[المترجم]. 


۳۳۹ 


Li‏ القدّيس بولس (کورنثوس الأولى» ۰ )١5- ١‏ فیفرض - على 
عکس الرجل - أن تتحجّب النساء حين تصلي أو تتبّأ 

ولا يُشترط الحجاب الخارجي. وان كان منصوحًا به» على النّساء بعد 

الاين N e‏ في الزواج LD‏ ین الیکا ال لا EEK SE‏ 
LS‏ مھت جا CS‏ یاب عر مرحت َة وآن DE QUES‏ 
ره [النور: بالحشمة والرصانة والوقار» ومن La‏ اللعنة 
التي أصابت si‏ جمیل؛ كما تقول السيرة» زوجة أبي لهب عم النبي؛ واسمه 
الحقيقي عبد العرّی وهو تقريبًا الشخص الوحيد الذي قرر القران عقابه 
بالثار؛ وذلك بعد أن ألقت أشواكًا في طريق محمّدء حتّی وصفها القرآن 


ے مرح مه مس 


.]4-۳ [المسد:‎ Qué ل من‎ lee à © ES GES بأنها‎ 


وتتخرط وضعية المرأة فيما یتعلق بأطفالها في هذا الاطار الائني الفقهي 
الصارم والذي یعتمد التعویض أكثر من اعتماده التوازن؛ فالضانة تکون للمرأة 
حتی مرحلة ما قبل البلوغ بالنسبة للأولاد» والی de‏ سن الزواج للفتیات» 
وتستمر الرضاعة الطبيعيّة لمدّة عامین» ولکن یمکن للوالدة التخلي عنهاء 
فیما اتعوذ مسؤوليّة النفقة 3 dE Bi se ar?‏ کی Al‏ 


.]۲۳۳ [البقرة:‎ GG ESS 88, À وَعَلَ الود‎ CS أن & ءَ‎ sf 


وهي تشارك في تربية الأبناء» ولکتها لا تساهم في نفقات الأسرت. وفي 
المقابل؛ فهي لا تتلقى سوی نصف نصيب آخیها من میراث الوالدین؛ 
ولمساعدتها عند ترمّلهاء فإنَ لها De‏ معلومًا من ميراث زوجها. 

وهكذا يُنشئ القرآن تعايشًا معتدلا واستقلاليّة نسبةٌ لصالح المرأة ضمن 
جماعة موسَعة نوعًا ما (القرابة بالانجاب والزوجات المشترکات)» ولکئه لا 
يُنظم خليّة الزواج المسيحي الاحادي . 


۳ - الحبّ الانساني» الحت الالهي: 

كان النبی - كما تقول السيرة - حسّاسًا لسحر العطور والنساء. ولكن حبٌ 
المودّة لا ينبغي له السقوط إلى Le‏ العاطفة الذي یُسبّب الجنون (المجنون 
وليلى)ء ويُذهب العقل البشري القادر وحده على إدراك الآيات التي وضعها الله 
تحت تصرّف الإنسان من أجل الإيمان به والعمل من أجل خلاصه. 


۳۳۰ 


في القراءة الظاهریّة» یستحضر القرآن بالتأکید رغبةً الجسد مخلوطة 
بشيء من الرقة: الإشارة إلى امرأة القائد أوريا (بتشبع)» التي أخذها داود 
بعد أن أرسل زوجها ليموت في الحرب (ص۲۱ - ١۲)*؛‏ واندفاع سيّدات 
مصر نحو جمال یوسف؛ وكذلك الاشارة التى لا تخلو من روحانيةء للقاء 
سلیمان بملكة سا (التمل: ۲۴ - 4۵), ١‏ 


هل يجب فهم خطأ الملكة حين رفعت ثیابها وکشفت عن ساقیها كي 

تعبر الصرح العدرد بالقوارير الذي خالته بركة ماء» فهمًا pi Ge‏ هو إشارة 
فحسب إلى أنها تفتقر إلى العلم» وأنّها تخلّت عن عبادة الشمس لتُسلم 
(تخضع)۰ وبالتالي تحل لسليمان؟ هذا ما يناقشه المفسّرون. 


وعلی العکس من ذلك. وفی الحكاية الشرقيّة التی غالبا ما آبرزها 
مصوّرو المنمنمات؛ فان الوجه الجمیل لاميرة الصین التي تبحث عن الملل 
العائق» بمکنه OÙ‏ یکون تجسینا لور الالهي. الا بحت الحديث الیو 
على طلب العلم ولو في الصین؟ وکذلك الامر بالنسبة للحور العین؛ ألا 
تكون أوهامًا واقعيّة لبدو محرومین حالمین في الصحراء» وتصور فائق للبهاء 
الالهي؟ هل هي النشوة أو/ انخطاف صوفي؟ في جمیع الاحوال؛ فان 
وجودها el‏ الاستقلاليّة الفرديّة ل«أولياء td‏ ذكورًا وإنانًا تجاه الحبٌّ 
البشري» الذي نأمل من خلاله في لقاء من Les‏ في الجنّة. 

یعاقب الزنا (العلاقة الجنسيّة حارج الحدود الشرعيّة : الزوجات والإماء 
بالسبة للرجل» والسیّد الوحید LU‏ أو زوجها الوحید إذا كانت متزوجه) بمائة 

جلدة 6 ورن LA‏ $ ویر it ER CE‏ [النور: ۲ ونصفها للرقیق. 
رفن بالنسبة للمرأت استأنف الاجماع حکم التوراة؛ أي : الرجم. ولا یمکن 
للامة أن تتزوج إلا باذن سيّدها رفن oil‏ أَمْلِهِنَّ» [النساء: ۰]۲۵ ولکن 


si 5 الایات‎ +) 


Pal ga من الخلطاء‎ 
ds AU O CE | 
si ولا ت یم‎ St بن الا‎ ۳ 

کاٹ مَيية بنا مها بن ساي (ص : A‏ فك 


YY 


لا يمكن إجبارها على البغاء ء ولا RS AR‏ عل Sa EP‏ تحص DES‏ 
ع نیو SCA‏ [النور : ۰]۲۳ وحين تلد من سيّدهاء فائه لا يمكنه بيعها 
(لأنها تغدو él‏ ولده). 


لذلك» ومن أجل إضفاء الشرعيّة على الذرّية» من الضروري تنظيم 
الرغبات الجامحة وو المحظورات الإثنوغرافيّة والاجتماعيّة المتعلقة 
بالعذريّة» وهي محظور spi‏ القرآن من خلال عذرية الحور العین المتجلدة 
على الدوام. راک أ LEA‏ ینک Go‏ ین GS $C‏ [النور: rt‏ 
وبالتالي الحقّ في |جبار الفتیات على الزواج بموافقة الأب مقابل مهر 
واثمن الشرف» هذاء وهو شرط صخة الزواج» هو مقابل إهداء ا 
جسدها لزوجها» ويشكل ضمانة ماليّة (وليس عقد بيع) في صورة تطلیقها . 


هل يتناقض الطلاق مع كرامة المرأة؟ € ينتج عن إرادة الزوج وحده» 
ولكن يمكن أن تطلبه الزوجة. tie,‏ القرآن غضبّ الزوج الذي قد يُسبّب 
ما لا يمكن إصلاحه» ويوصي بالمصالحة» ولكن في حالة الإصرار على 
الفراق» ولذا آصبح الطلاق le‏ (الطلاق . مرآت» GNU DU‏ 
وأراد الزوج استرداد زوجتهء فإنّها À JE Sp‏ م م SE À‏ رده 
[البقرة: ۲۳۰]. 


ومن الناحية العملیّت توجد حیل فقهيّة لتجلب المرور بالزواج الوسیط» 
كما حرم الوحي كذلك أحد أنواع الطلاق الجاهلي الذي كان 
للتساء؛ إذ يحرّم الزوج مباشرة زوجته حين يُشبّهها eat‏ فيقول لها: « 
علن كظور AA‏ وهذا هو الظهار (الظهر؛ يعنى: أيضًا المرکوب. الناقة؛ 


والكناية الجنسيّة واضحة هنا): و تل ا کی تن كنك في جرفت وم 
جک RS‏ ی تهون بن RE‏ [الأحزاب: 4]. 

وكان هذا الطلاق CL‏ لا رجعة فيه» ولكنّ ممارسته التي كانت شائعة 
جعلت القرآن لا يقزر بشأنه سوی كمّارة للرجوع عنه: تحرير رقبة» واحد أو 
مام شهرين متكابمين أو إطعام مین مسكينا : Gé ED‏ نکم ين 
à ۴‏ ته إلا الى SA pes HE‏ شک من 
ر ين GE SO‏ عن تیم ۶ یرت نا تالا 
ین بل أن ا 3 à 4 LÉ‏ وله يما ماو وت حر © فن 


۳۲ 


Si مسف‎ À PE ينك كلك‎ 
[LE - ۲ [المجادلة:‎ 


وبالمثل» لا ينبغي التسرع في اتهام المرأة بالزناء ویکاد یکون من 
المستحیل إثبات الشهادة على ذلك (أربعة شهود عیان)؛ ولا بد حينها من 
شهادة الرجل على نفسه db‏ صادق» مقابل تلمّیه لعنة الله إن كان كاذبًا 
Jess‏ عي الجلد. - ا sa‏ بالنسبة للمرأة: Gp‏ يمن EN‏ 


رب مومع 


ين ده ولا À LE‏ هة ید و 


أن 5 pis E‏ للد لين et‏ 
کان من للقن [النور: 4 - 4]. 


Le‏ الوسيلة القصوی لضمان كرامة المرأة كاملة تجاه نفسهاء فهي 
ضمان وضعها كمؤمنة» وبالتالي إلغاء زواجها إذا ارت زوجها عن الإسلام» 


ومنعها من الزواج بغیر مسلم: GE‏ لت سرا رک جک ا مث te‏ 
GES if Lex AA A GER‏ موك 6د d Be‏ لک لا agé‏ 


را هم یو 09 [الممتحنة: ۱۰]. 

وقد كان من شأن تداعیات الوحي القرآني والسياسة المحمدية في حقبة 
لهجرة 316 باحداث اضطرابات داخل الأسر وافتراق الأزواج» وتضمن هذه 
لآيات مصير الداخلین الجدد في الاسلام رغمًا عن بيئتهم التي ما تزال 
كافرة» كما أنّها ستضمن لاحمّا. حماية المجتمعات العربيّة التي وقعت في 
Lu‏ ثن الاستعمار من خطر اختلاط الأعراق وفقدان الإيمان عند أبناء المسلمة 
لذین سیَرئون دين الأب. ولکن هنا أيضّاء لا یخلو الأمر من مضامین 


se à 


فيُحكى أنْ نسویّات شابّات ادّعين القدرة على البقاء مسلمات وتربية 
أطفالهن على الاسلام في حالة الزواج بغير مسلم» وأنْ أحد الشيوخ لاحنظ 
أنه لا يليق بمسلمة أن تكون تحت رجل غير مسلم. وقد ردت الفتيات بأن 


۳۳۳ 


المرأة یمکنها أن تکون فوق الرجل لا تحته» وهو ما أرعب الشیخ الذي 
قطع الحدیث معهنَّ. وبالمقابل» وبسبب سلطته الذكوريّة وحقيقة أن الأبناء 
ملزمون بأن یکونوا مسلمین. 06 للرجل الحقّ في الزواج من كتابيّة؛ أي: 
من امرأة يهودية أو مسيصية أو مزدکیّة» ثمارس دینها. وبما آنهن غير 
مسلمات؛ فلا نصيب لهن من ميراثه» ولکن لهنَ الحق في المهر: ی 
یل 51 ct‏ وطعام aff‏ أو الككب جل لک Rus‏ جل ك ولتت ین 
LS, LE‏ من Si ۳1 À‏ من er À 57 À A E KE‏ غَيْرَ 
مج ولا Gé‏ أَحْدَانُ» [المائدة: Lo‏ 


ولا یمکن للمؤمن أن يتزوّج مشرکة؛ وتقرر آية جميلة» وهي واحدة من 

الآيات النادرة في القرآن التي تستحضر Le‏ العاطفة والمودّة لادانته : ولا 
3 5 ۳ 

تکفا التشركت & LE‏ لا مه RE SE‏ 

تنا المشرکی حى بويا UE db IS‏ من مشرو وا Es‏ 

[البقرة: ۲۲۱]. 


فالایمان والخضوع لله اللذان یضمنان النجاة یفوقان بدرجة كبيرة الرضی 
الذي Coll ai‏ البشري» وهو الرضى الذي يُمثل في Le‏ ذاته وظيفة 
طبيعيّة وممتعة ينبغي تحقيقهاء كما هي ضروريّة لمنع الشعور بالکبت. ففي 
کتابه «إحياء علوم الدین» يدعو الغزالي الرجل إلى تطلیق الزوجة أو بیع 
الامة التي يحبّها كثيرًا ویستبدلها من أجل الاحتیاجات الحميمة بامرأة من 
سائر النساء - وهذا الها قلما کان Lis‏ فى غزلیات الشعراء الصعاليك من 
أصحاب المعلّقات: وهو آکثر أفلاطونيّة عند الشعراء العذریین» وأکثر اثارة 
فى الأدب الشعبی (ألف ليلة ولیلة) وأكثر إسكارًا عند الشعراء المتصوفة. 
بل هو قليل الموافقة لعبقريّة اللغة العربيّة التي تتضمّن سبعين LS‏ للدلالة 
على الحبّ ‏ ذلك أن الكثير من الحبّ البشري دون إرضاء الجسد يمكنه أن 
يُفسد التفگر في الله. 
نحن هنا بعيدون عن قيم الحداثة الغربيّة الممركزة... وراهئاء كيف 
يمكننا تجلية هذه الطبقات المختلفة ونستأنف قراءة أكثر نقاءً للقرآن هى 
su‏ وحدهاء متحرّرة من التأويلات الفقهيّة والعادات المنحرفة التي 
خلفتها القرون قدر تحررها من «الانحرافات الغربيّة»؟ في الواقع؛ ساهمت 


NYE 


في بناء قانون الأسرة العربيّة المسلمة والمواریث وفي تحدید وضعيّة المرأة 
حسب الأوساط والبلدان: الأخرويات والارث الاناسی (الآنثروبولوجی) 
للجزيرة العربيّة في عهد النبی» والتأثیرات القانونيّة والثقافيّة لفارس 
الساسانيّة» ومصر الهلنستيّة والقبطيّة» LS‏ المقاطعات البيزنطيّة . 


- التوصيف الاجتماعي - المؤنّث الراهن: 

هل يمكننا الموازاة بين التطوّر الاجتماعي الاقتصادي العام للمرأة في 
لبلدان الصناعيّة منذ ثورة التصنيع الأولى والحربين ن العالمیتین؛ والتحوّلاات 
لتي شهدتها بنية الأسرة والعلاقات النفسيّة بين الجنسین» أو وفقّا للتعبير 
لأنكلوسكسوني الرائج» بین بين «الأنواع الجنستت» (genders)‏ « واقتراح 
استنساخها في ما يتعلّق بتطوّر المجتمعات العربيّة؟ 

يبدو أن النساء والفتيات العربيات الشابّات بصفة غالبة» أو من سکان 
لمدن علی الاقل يرغبن في زواج أحادي دائم عن طريق الاختيار الحرٌ 
لمبنی عن حب؛ إذ هو آکثر استقلالا مقارنة بالأسر الوالدیة» وأکثر Né‏ 
عن «البيت الکبیر". وأكثر مساواة بين الزوجین؛ وباختصارء في زواج DA‏ 
ما يكون من الزواج الكلاسيكي في أوائل القرن العشرين في الغرب. 

فالزوجة ليست مجرد خادم بل «ربّة المنزل» ما تزال تخضع للزوج D‏ 
الأسرة». ولكنّها صاحبة دور مؤكّد فى تربية الأطفال»ء والعلاقات 
الاجتماعيّة. وحتى إدارة المداخيل. ومن الناحية الماليّة» لا يزال النظام 
الرئيس للزواج يعتمد على الملكيّة المشتركة التي غالبًا ما تُختزل عند 
العائلات البرجوازيّة في الملكيّات المكتسبة. 

هذا هو المنظور الذي تتبعه النساء العربیّات «المتطوّرات»» الراغبات 
في الخروج من الوسط الأنثوي التقليدي. حيث تكون الجماعة النسائيّة قويةٌ 
بشكل جماعي وسريّة في الغالب في مواجهة رجال الأسرة» ولكن حيث 
يكون الفرد الأنثوي if‏ شأنًا؛ SN‏ أكثر حماية منهم. 

إلا إنه منذ عشرين le‏ زادت الاختلالات فى المجتمعات الصناعية 
كما الشرقيّة. وفي الغرب» لم تشتدٌ ضراوة حركات تحرير المرأة إلا في عام 
4م ولكن ظهرت بعض الظواهر الرئيسة: التقلب النسبي للزواج (زيادة 
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حالات الطلاق وتفاقم المعاشرة الحرّة)؛ وتعرّز القطاعین الثالث والرابع في 
الثورة ما بعد الصناعيّة» وعدم المساواة النسبيّة في الفرص (أو في سوء 
الحظ) بين الفتيان والفتيات في سوق العمل؛ والبطالة المؤدّية إلى إطالة 
الاعتماد على الوالدين؛ وتباطؤ الثورة الجنسيّة بسبب الخوف من مرض 
فقدان المناعة المكتسب (الایدز). 

وقد انضاف إلى ذلك» الاعتراف الاجتماعي؛ إن لم يكن دائمًا قانونيّاء 
بالأسر ذات العائل الواحدء والأسر المعادة الت ركيب kit)‏ ۰0/0۷6 وحتی 
الأذفاج المثليّين (عقد معاشرة مدني واجتماعي: pacs‏ في خطوة للاعتراف 
بهذا الزواج. 

وفي المجتمعات العربية» ظهرت ظواهر رئيسة أخرى بسبب بطء التنمية 
والتزايد الديموغرافي (تمّ بالكاد بلوغ عتبة الانتقال الديموغرافي في المغرب 
العربي)» جعلت دخول المرأة سوق الشغل أكثر صعوبةً. كما ولّدت الهجرة 
نمظا اجتماعيًا جديدًا: فتيات وشابّات محاصرات بين التقاليد الدينيّة 
والأسريّة» ولغة البلد المضيف وتعلیمه وبالتالي قيم (أو انعدام قيم) أخلاقية 
وجماليّة . 

ويمكن اعتبار تنامي «العودة» إلى الإسلام القرآني الأصيل وراء ما 


يسمّى بالتورات الإسلاميّة تأكيدًا للهويّة والكرامة» ولكن أيضًا كرد فعل 
آخلاقی على الإباحيّة الشائعة والتفككك الأسري. 


- شخصيّات : 
هل يمكننا رسم ت تصنیف مؤلت ۱ ستنهاضي ورمزي منذ الاستقلالات؟ 
لقد شهدنا: 


- مناضلات/ مقاتلات فلسطيئيّات (ليلى خالد» فاطمة برناوی) تحوّل 
بعضهنّ بعد الانتفاضة الثانية إلى «قنابل بشرية)» أو إلى اشهداء 
الأقصى» حسب تعبير «ياسر عرفات»» فتيات مثل «وفاء إدريس» و«دارين 
أبو عيشة»... أو جدّات مسنّات تجاوزن السبعين» مثل «فاطمة النجار» 
الحمساويّة في غزرّة» وجمیعهن متهمات بالاكتئاب من قبل وسائل 
الإعلام الغربيّة. والمقاتلات الشيشانيّات. ومن خلال المعاملة بالمثل؛ 
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تم قطع رأس رهينة إنكليزيّة متزوّجة من رجل عراقي. أمّهات المقاتلین 
الفلسطینیین الذین استشهدوا (قصيدة فدوی طوقان) أو أمّهات 
الایرانتین اللواتي قبلن تضحية أبنائهنَ الآملين في حور الجة. 

- نساء رئیسات حکومات مثل «بناظیر بوتو ابنة «عليّ بوتو» التي 
اغتیلت في عام ۲۰۰۷م في باکستان؛ واميغاواتي» ابنة «أحمد سوکارنو» 
فى آندونیسیا» واتانسی شيلر» فى تركياء و«خالدة ضیاء» واالشيخة 
REC‏ | 


- الحروب الثلاث المؤنّئة التی خاضتها الجزائر: حرب الانتصار التي 
فازت فیها الأخوات أثناء معارك التحریر الوطني» والحرب الخاسرة 
ضد قانون الأحوال الشخصيّة الذي اعتمد في عام ۱۹۸6 وأخیرّا 
الحرب الدمويّة التي تواجه Les‏ المثقفون المناصرون لحقوق الانسان 
وديمقراطيّة التداول السلمی على السلطة وفق «الحداثة» (كلمة ذات نزعة 
نرگر غر وانصار اتران الناس مراتبهم وحمایتهم وفق أحكام 
القران كما جاءت في القراءات الكلاسيكية . 

- أولى الكاتبات المستقلات» المتغرّبات» الداعيات إلى الحقّ في «أن 
یعشن حیاتهن». مثل «لیلی بعلبکی» و«آسية جبّار» (التي miss‏ 
لأكاديميّة الفرنسيّة في عام 0( وصولة إلى خن ۳ تست 
شیطنتهن من قبل الأصوليّين ومنهنّ البنغاليّة «تسليمة نسرين». 

الوضع الغامض لمناضلات حزب مجاهدي خلق إيران والنساء 
لمجندات في جيشه (جيش التحرير الوطني الإيراني) المتمركز في العراق» 
وهنّ من المتحجبات اللاتي يؤكّدن في اصطفافهن وراء زوجة زعیمهن 
«مريم رجوي» رغبتهنّ في إسلام معتدل واستعادة طهران من جمهورية 
آيات الله » وهي حركة يسيطر عليها الاحتلال الأمريكي» وقد قام بعض 
هؤلاء النسوة بحرق آنفسهن خلال عمليّة للشّرطة ضد التنظيم في باريس. 
وكذلك الأمازونيّات من الحرس الشخصي للقذافي حاملات EN‏ 
لعسكري الأزرق الضارب إلى السواد ثم كتائب النساء العراقيّات 
للواتي يشاركن في الاستعراضات العسكريّة وهن حاملات بنادق 
الكلاشنيكوف قبل حرب الخليج الثانية. 
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- النسویات الایرانیّات مثل «شیرین عبادي» الحائزة على جائزة نوبل 
للسلام لعام ۲۰۰۳م أو «شهدخت جوان» المنددة بفرض الحجاب 
باعتباره إساءة للأطفال» أو المثيرة للجدل الصوماليّة الهولنديّة «آيان 
حرسي علی» (الحائزة على جائزة سيمون دي بوفوار لعام 2۲۰۰۸). 


- أولئك اللواتي يباشرن «العودة» و«يتحوّلن» بالمعنى الباسكالي للقرن 
السابع عشرء اللواتي يعدن إلى التقيد بالطقوس واللباس الشرعي» وإلى 
قبول سيادة الأب والزوج. هل يتعلّق الأمر بإجبار» بقلق» بحاجة إلى 
حماية وتأكيد الهويّة» أم بأزمة ضمير تحسبًا ليوم الحساب والخلاص 
الأبدي؟ هنا يغدو التمسّك بالقرآن هو الطريق إلى الجنة. 

- المهاجرات الاسیویات. القلبينيّات» الهنديات» البتغاليات. . 
خادمات البيوت ومربيّات الأطفال في الممالك النفطيّة» المدفوعات 
أحيانًا إلى تغيير دينهنَّ أو الخاضعات لتحرشات الرجال داخل الأسر 
المخدومة (حالة سارّة الفلبينيّة المثيرة للجدل). 

- المسلمات اللواتي أضحين آوروبیّات ويعشن قصص Le‏ مع أوروبيين 
غير مسلمين» واللواتي قد يخلق زواجهن المحرم توترات آسرية قویة 
وقد يصل الأمر إلى إرجاعهنّ إلى بلدهن الأصلي ويُرغمن على زواج 
قسري . 

- الأمّهات الغربيّات (الكتابيّات) المحرومات من أطفالهنَ بسبب التطبيق 
العادي للقانون الإسلامي في مسائل الحضانة لصالح النساء من فرع 
الأب بعد سنّ معيّنة» أو إذا لم تتمكه الا من ضمان تربيتهم تربية 
إسلاميّة؛ أمّهات الجزائر» مشاكل تحل بالتراضي؛ اختطاف ابنة «بيتي 
محمودي» (Betty Mahmoudi)‏ فى طهران . 

- الغربيّات المتحوّلات أو غير المتحوّلات إلى الاسلام عن حبّ ممّن 
يقبلن أن يكون أطفالهنَ مسلمين. 

- الغربيّات المتحوّلات إلى الاسلام عن طريق التصوّف (مثال «إيفا دي 
فيتراي مایروفیتشا (Eva de Vitray-Meyerovitch‏ . 

ويتوج هذا كله بتطوّر الجمعيّات النسائيّة الوطنيّة التي شهدت تحوّلات 
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خطيرة. فبعضها يحمل آسماء مثیرة: «السیّدات قارئات القرآن» أو «بنات 
GS‏ محمد». لکن موسسات التعلیم والدفاع عن النساء اللواتي تعرضن 
لسوء المعاملة والاهمال. آضحی بعضها على مر السنین مجرّد توابع للحزب 
الأوحد. أو مجرد مناسبات اجتماعيّة للسیّدات البرجوازیات. 

Gi‏ الثورة الإسلاميّة» فقد oui,‏ تجمعات جديدة أكثر حزمّا» وصل بها 
الأمر إلى إرادة القتال بالسلاح. وتستمرٌ مکافحة ختان الاناث في مصر وفي 
أفريقيا السوداء. وفی الجزائر» فان النسویّات المتطرقات المهدّدات بالتصفية 
الجسديّة» واللاتی يقتلن أحياناء استتصالیات أكثر منهنّ محاورات. 

وفی فرنسا برزت العدید من الجمعیّات (جمعيّة «نانا = بور) Nanas-‏ 
Beurs‏ ¢ آي : الفتیات من Ji‏ مغاربي» وجمعيّة «لا عاهرات ولا خاضعات» 
«Ni putes ni soumises‏ وجمعيّة اعشرین عامًا برکات» - آي: عشرون عامّا 
تكفي - الناشطة is‏ «قانون العار» الجزائري). . وهي تقوم عمليًا بالذفاع عن 
الفتیات الصغیرات أو الشابّات المعرّضات لخطر الانتقام من مجتمعهن . 

وعلی العکس من لك برزت الجمعیّات المتمسّكة بارتداء الحجاب 
في المدارس رغم قانون ۰۸۲۰۰6 ومنها جمعيّة «لا أخ ولا زوج» نحن من 
اختار الحجاب» .)Ni frere, ni mari, le foulard on l'a choisi)‏ وهو نفس 
الحجاب الذي أعادت 5 LS‏ السماح بارتدائه في الجامعات. 

ولجمیع هذاء db‏ مشكلة الأخلاق والوضم القانوني للمرأة ما یزالان 
مطروحین بصفة أساسية . 

۲ - التشریع : 

وقد تم سنّ الأحكام الخاصّة بالمرأة إلى Le‏ کبیر من قبل القرآن. 
ولكن القرآن؛ کمسلمة عقديّة» وحتى في آياته الناسخة والمنسوخة. لا يزال 
قائمًا. 

فما الذي يجب فعله عندما تطرح الأحكام القرآنيّة صعوبات في 
التطبيق؟ 

هل تُلغیها في صمت لأنّه لا إكراه في الاسلام - أم نُضفي عليها 
شروطا تقيّد تطبيقها؟ 
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بصورة عامّة» استعادت القوانین العربية المعاصرة روح کبار السلقيين 
لأواخر القرن التاسع عشر وآوائل القرن العشرین؛ فبوضعها الاسلام کدین 
للدولة أو اعتباره الدین المهیمن في الدولة» فإتها أكدت بذلك الشريعة 
بوصفها المصدر الاوّل والأهمٌ للقانون مع إمكانيّة الأخذ بالقوانین الوضعيّة 
التي تسنها سلطات الدولة وما تقتضیه الأعراف. 

Li‏ قانون الأحوال الشخصيّة» والزواج وتعدّد الزوجات والطلاق؛ 
والتبتي» والمیراث. فهي منظمة بشکل رسمي وفقًا لأحكام الشريعة في أقرب 
تأویل ممکن للتطوّرات النفسيّة والاقتصاديّة (تعلیم الاناث وعملهنٌ. 
التحضر. دخول النساء إلى المهن الحرة والادارة). 

وهناء نلاحظ ثلاثة توجَهات عامّة: 

- وضع الدولة لضوابط إداريّة أو قضائيّة» لتقييد هذه أو تلك من 
لمؤسّسات - تعدّد الزوجات على سبيل المثال في القانون المغربي. 
- استخدام إرادة الأطراف باستخدام «عکازات» قانونيّة. فيمكن للمرأة 
إدراج شرط في عقد الزواج يؤدّي إلى الطلاق في صورة التزوّج علیها 
بثانية. ويمكن للوالدين استخدام الهبة» وقفًا أو Los‏ لتحقيق بعض 
لمساواة فى الميراث بين الأولاد والبنات» وما إلى ذلك. 
- إجازة الفقه القضائي (قرارات المحاكم) في حدود معيّنة لجعل 
القواعد القانونية تتزامن مع زواج أحادي داتم؛ وتأثیر وسائل الانتصاف 
لغربيّة في حالات الطلاق التعسَّفي» وطلب الطلاق من جانب المرأق 
وحضانة الأطفال ورعايتهم» وما إلى ذلك. 


فى الرياط» Jess‏ جمعيّة المساواة المغربيّة عما إذا كان ينبخي 
الاحتفاظ بقوانین الأحوال الشخصيّة (المادّة القرآنية) بتقریبها من ane‏ 
الدولیّة» أو دمجها في قانون مدني عام (قانون وضعي دنيوي)؟ وهل ère‏ 
الاعتراف عند وفاة الوالدين بالحق في جراية تصرف إلى البنت التي عملت 
في مزرعة الأسرق الميراث غير المتكافئ بين البنات والأولاد؟ 
وفي عام 4١٠٠م»‏ تمّ تليين المدوّنة المغربيّة على غرار المجلّة 
الجزائرية. ولكنء وبعيدًا عن الاختلافات التى يكشف عنها القانون 
المقارن» فان الظواهر التقييديّة ( منتشرة: 
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- اعادة التأكيد/ العودة إلى التطبیق الصارم للقرآن في جميع آنحاء 
المنطقة الوسطی من العالم الاسلامي: شبه الجزيرة العربيّة والسودان 
ولیبیا وباکستان وأفغانستان وبنغلادیش. 


-:الأسلمة الجانبيّة المنتهجة في بلدان أخرى من خلال «تأسلم» فردي» 
وحركات شرسة نسبیّا de‏ الحكومات على عدم اتخاذ تدابير تشريعيّة 
أكثر ليبراليّة» وثثني القضاة على اتّباع تشريعات شديدة التأئّر بالغرب. 


وهذا ما يُصيب النسويّات بالاحباط» ولكن ماذا نقول عن ضعف حجتهن 
في مواجهة العقائد الفقهيّة الراسخة المتعلّقة بوضعيّة المرأة؟ انهن يصرخن 
بصوت عالٍ: «الإسلام ليس هذا!»» جامعات أحيانًا دون تمييز بين الأصوليّة 
والفاشیّ ومتماهيات مع نزعة جون ماري لوبان (Jean-Marie Lepen)‏ زعيم 
الجبهة القوميّة الفرنسيّة ونموذج الشموليّة والتعضب . bas‏ یذعین Bel‏ بطلات 
حقوق الانسان (وحقوق المرأة) والديمقراطيّة الفردانيّة» دون أي إشارة إلى أن 
التضحّم الأناني لهذه الحقوق يمكن أن يودّي إلى الانحلال وإلى وثنيّة 
جديدة» وهو بالتأكيد ما سيرفضنه Es‏ أنفسهنّ باسم الأخلاق. 


كما أن الإسلام أيضًا ليس إسلام الاصولیّین الذي ينجم عن الأنانيّة 
الذكوريّة والصعوبات الاقتصاديّة؛ ON‏ الإسلام الأصلي والنبی ذاته أنصفا 
التساء؛ وعلینا استحضار حرية خديجة المهنيّة» والحض على عدم تعدّد 
الزوجات لاستحالة العدل بینهن» وتحریم وأد البنات الذي كان سائذا عند 
القبائل خوف الاملاق؛ وتحریم زواج المتعة (في الغزوات أو البغاء) الذي 
یقول به بعض الفقهاء الشيعة والذي مارسه بعض الأفغان العرب في 
الجزائر أو البوسنة» Rs‏ مرفوض عند pal‏ الشئة. بالاضافة طبعّا إلى 
الدعوة شبه الإعجازيّة للاجتهاد (الجهد المقياسي الشرعي) الکفیل بتجاوز 
انسداد الوضعء وعلینا أن نزن هذه الحجج. ٠‏ 

لا وقبل کل شي». هل يُمكن للاجتهاد. وان كان بإجماع العلماء أن 
یتعارض مع حکم قرآني صریح؟ فبخروجهم من صحراء ما قبل الاسلام نحو 
السهول الساحليّة الغنیّة» لم يعد العرب في حاجة للحدّ من عدد «الأفواه 
عديمة الفائدة»» وتخلوا مثل الشعوب الأخری» عن المصیر القاسی 
المخصّص للفتیات غير المرغوب bei‏ | 


Y£\ 


أضف إلى ذلك bi‏ النبن کان» على غرار كل مبشر ديني (مع استثناء‌ات 
نادرة: التطهریون) من دعاة التکاثر السگاني. ومن هنا إعادة العمل بتعدد 
الزوجات الذي يسمح بتوفير زوج للأرامل وأسرة للأيتام الذین HE‏ والدهم 
في المعارك: ون 25 تفظو فى الیب اک ما مَا طاب لح من Ai‏ مسق 
وت د [النساءة ۰]۳ 

وهذه حتّجة للحد من تعدّد الزوجات يُمكن أن تكون أقوى بکثیر من 
النصيحة التي تأتي بعد ذلك: À Sp‏ آل يا 125 از ما ER Ke‏ 
[الساء: ٩۲۳‏ وذلك تخفيقًا للعبء العائلي Si dép‏ ألا és‏ [النساء: ۳]. 
وهذا ما یجعل النصيحة الموالية من باب بیان الواقع» لا من باب الأحكام 
الجترعية: SES Sp‏ یلوا ی IN‏ ولو er‏ م تلا ils‏ ڪل 
DAS Jef‏ ا EL‏ [النساء: ۱۲۹]. ولهذا تنتهي هذه الآية بالقول: 
وان لوا وتا ایک اله کان Gé es DAS‏ [النساء: ۱۲۹]. 

وهو ما يعني أن الله یمنح الانسان أكثرٌ من مجرّد إمكانيّة یمکن للحقوق 
الوضعيّة أن تحدّ منها؛ إذ يُعطيه القدرة على التقييم والاصلاح وهي قدرة 
لا يمكن بدونها إلا أن تُتتهك حرّيته ومسؤوليته» فالله يُحذّر الرجال من تعديد 
الزوجات ولا يأمر بالامتناع عنه؛ لاه هل يمكن أن نتصور أنه سیلعن كل 


من عدّد الزوجات بعد نزول هذه الآيات؟! 


أمَا بالنّسبة للتجارة التي قادتها خديجةء فلا يمكن أن ننسی آنها توفیّت 
في عام 519م؛ أي: قبل نزول السور المدنية المقرّرة لوضعيّة زوجات النبيَ 
ووضعيّة المرأة. 

في مواجهة الطموحات النسويّة. لا وجود إلا لتناقضات! 

۳ - تناقضات : 

يُقرّر القرآن استقلاليّة المرأة» ولکن ضمن مجموعة یختص فیها رجل 
واحد بعدّة نساء. لکن هذا الوضع قد ختّف من من جهة آولی التخلي 
الاجتماعي عن الانساب القبليّة» ثم قوّة «البیت الکبیر» حيث تعيش Le‏ عدّة 
أجيال؛ ومن ناحية أخرى» عيش غالبيّة المسلمين عبر القرون؛ بسبب نقص 
الثروة أو حبٌ حقيقي » في حالة زواج أحادي تستبدل فيه الزوجة أحيانًا عن 
طریق الطلاق أو بالزواج من امرأة ثانية not‏ سنا من الاولی. 


FEY 


وفي الوقت الراهن» ونظرّا للضرورات الاقتصاديّة وتطوّر التحضّر 
(الشقق الصغيرة في المباني البرجوازية أو المجمّعات السكنيّة الکبیرة)» فان 
الأسرة السلمة المکونة من وجل وامراو فى الطیقات:الیسطن غير LUN‏ 
سياسيًا بعدُء لکن المتزايدة إحصائيًاء تجد مرجعيّتها في النموذج الغربي 
المسيحي للأسرة الزوجيّة: الآباء والأطفال قبل التحرّر الجنسي. والأسرة 
الوحيدة الوالد. 

فغالبيّة الفتيات والشابّات العربيّات ‏ سواء كنّ ملتزمات Es‏ من عدمف 
وسواء ES‏ مرتديات الحجاب pi‏ لاء أو أجبرتهنَ على ذلك سلطة الأسرة 
والتطوّر الإسلامي للمجتمع - يطمحن إلى هذا النموذج في إطار علاقة حبٌ 
اختياري ومشترك. 
یشعرن بنوع من القلق» ومن ثمّة عودتهنّ إلى الأنماط التقليديّة للاستقلاليّة 
وحماية المرأق بما في ذلك أخذ المهر وعدم المشاركة؛ أو المشاركة في 
حدود» في تحمّل نفقات الأسرة المعيشيّة. ويؤدي ذلك إلى مضاعفة العبء 
على الزوج الذي يشكو بدوره. مستحضرًا النموذج الغربي: تقاسم الزوجين 
للتفقات على قدر دخل كل منهما. 

وهذا التناقض الأوّل بين الاستقلال المالي للمرأة المسلمة ومجتمع 
الخليّة الزوجيّة الغربيّة» بصدد الاضمحلال بقدر ميل هذا الأخير إلى 
الانهيار. ومع ذلك» فهو يودي إلى تناقض OÙ‏ أكثر عموميّة فيما يتعلّق 
بحقوق الإنسان. 

فالقرآن يُنشئ بين الرجال والنساء نظامًا للتعويض المادّي في مادّة النفقة 
على الأبناء» والمواریث؛ والمهرء وهيمنة العاصب (الذکر) على الملكيّة 
المشتركة للأسرة. . . إلخ. أمّا حقوق الانسان المنبثقة عن عصر الأنوار 
والاشتراكيّات» فتضع نظامًا للمساواة الشكليّة والمادّية یستمر في الوجود» 
رغم الصعوبات. بفعل ضغط الرأي العام . 

ومن المسلّم به أنه توجد في البلدان العربيّة وزيرات ونوّاب ونساء 
أعمال وأكاديميّات» ولكن بسبب المحتوى الحالي لمعظم القوانين العربیّة 
فانهن يظللن «محميّات بشكل مفرط» من الناحية القانونيّة» وبالتالي ناقصات 


۳:۳ 


حسب ما یعتقدن. فتذکر (حدی الجزائريّات آن المرأة حتی وان كانت 
وزيرة» Gb‏ لا يمكنها الزواج دون إذن والدها أو ولیها . . . وتقترح آخری 
أن المساواة الحقّة تقتضي موازنة تعدّد الزوجات ا بتعدّد 
وبعيكًا عن هذه المزحة: هل تتمتع المؤمنات بالحور المراهقين 
أولئك الغلمان السقاة > م SEK HS‏ [الطور: ۰]۲6 AT‏ ۷ 
الانسان؛ © . 


وأخيرّاء يظهر تناقض. فالزواج الاسلامي هو من الناحية القانونية عقد 
يتضمّن الموافقة المتبادلة بين الزوج وولي الزوجة» ودفع مهر بما يتناسب مع 
حالته الاجتماعيّة» والبناء الفعلي بالزوجة. 

ویغدو الزواج (More islamico) Les‏ بتلاوة الفاتحة» ولكن هذه التلاوة 
لا تعني إعلان الزواج: فهي ليست عملا إداريًا les‏ بالحالة المدنيّة ولا 
تكريسًا دينيًا . فتحت تأثیر الغرب. حافظت الدول الجديدة على ضبط الحالة 
المدنيّة» وبالتالی السيطرة على الحياة الأسريّة والسلطة الأبويّة. 


وتحت النفوذ الغربي انتقل الرأي العام العربي الاسلامي من فكرة 
إبرام عقد إلى فكرة الا حتفال بعمل ديني» ومن ثم من افراط في الأسلمة بما 
حقّق منفعة عظيمة لأئمّة المساجد الذین» وفق آرائهم أو تفسيراتهم للقواعد 
الفقهية التقليديّة» يراوحون في تشدّدهم بالقبول بهذا الأمر. 

وقد أخبرتنا رئيسة جمعيّة نسائيّة في فرنسا أن الإمام رفض زواج فتاة 
من أصل مغاربي؛ لأنْ خطيبها الفرنسي لم يُسلم بدافع الإيمان؛ بل ليتمكن 
فحسب من الزواج منها . ولتجتّب مأساة شخصيّة؛ وريّما خسران فقدان هذه 
الفتاة لدينهاء اضطرّت إلى |خبار الامام بأنها «تتحمّل» وزر الخطيثة إن 
وُجدتء ولکنّ الفاتحة يجب أن LE‏ 


هذاء فيما ارتأی الزعیم السوداني حسن الترابي في مقابلة معه في عام 
۷ أن القرآن يحظر على المسلمة الزواج من رجل ملحد؛ ولكنّه لا 


(#) الآيات المقصودة [المترجم 

ه SD‏ عم ا هم کم Es‏ رس 19۹1 

.]۱۸- ۱۷ [الواقعة:‎ ju گس وا لس تن‎ CE SE e 
۰۲۱۹ [الانسان:‎ GE 65 ie ft طوف یم وان رت إا‎ € 


۳:۶ 


يحظر علیها الزواج من مسيحي موخد؛ ذلك لاد ارتفاع عدد المومنات 
اللواتي یعشن في الغرب من شأنه جعلهن «مبشرات بالاسلام من خلال 
أبنائهنَ » والمشاركة JUL‏ فى أسلمة آمریکا. 


ومن هنا يبرز تناقض آخر؛ فهؤلاء الشابّات غالبًا ما يحملن جنسيّة 
مزدوجة: أفلا يُسبّب ذلك لهنّ تمرّقًا بين تطبيق القانون «الإسلامي» لبلدهنٌ 
الأصلي وقانون البلد المضيف الأكثر ملاءمة لوضعيّتهنَ كزوجات وأمّهات؟ 
وبين الرغبة في النقاء القرآني وإلغاء ممارسة الإسلام باختزالها في عبادات 
طقسيّة؟ المؤكّد أن أزمة الهويّة نودي إلى التشكيك في قيمة التقاليد الدينيّة 
والاجتماعيّة والثقافيّة. 

dus‏ ممّا يُثير الدهشة. العودة إلى التقيّد بالطقوس» بما فى ذلك ارتداء 
الحجاب من قبل العديد من النساء في الطبقات الوسطى في البلدان التي كان 
يبدو آنها حلت هذه المعضلة: تركيا وباكستان وإيران وتونس» والمغاربیّات 
في فرنسا. هل هو تحوّل الاحتجاج القديم کب الاستعمار إلى تأكيد جديذ 
للهويّة؟ ومن» بالمناسبة» يُنكر على كاهن أو راهبة الحقّ فى ارتداء الأزياء 
الكنسيّة أو الرهبانيّة؟ 

في الواقع» هنا ينشأ تناقض كبير. فالمرأة المسلمة» حتى وان كانت 
«متحرّرة» مهنا وفكريّاء ترفض أن يُصبح جسدهاء كما هو الحال في الدعاية 
الغربیّة» موضوع اشتهاء يُساهم في زيادة الهوس الجنسي؛ أي: سلعة موجهة 

وهذا الاحتماء» أو على نحو أدقٌ تجتّب المرأة المسلمة الشعور بأنّها 
فريسة افتراضيّة للرغبات الذكوريّة» يبدو وكأنّه طريقة لتأكيد حيائها وكرامتها. 
وفي الحد الاقصی. وإذا لم يكف الحجاب» فالحل في تقسيم شبيه بما تم 
فى جامعة مسقط الجدیدة» حیث خصصت أروقة في الطابق الارضي 
للطلاب» وأروقة الطابق الأوّل للطالبات. 

وعلی العکس من ذلك» وفي مواجهة «الفقاعة» المغلقة التي QU‏ ما 
يتم حصر العزباوات فيهاء ناهيك عن الأمّهات العزباوات (انظر : موسسة 
محمّد السادس)؛ وضد العودة الکاملة إلى أحكام الشریعة: Los‏ شطط 
النسويّة الداعية إلى التحرر الجنسی والتی تمارس أحيانًا عتصريّة مناهضة 


۳:۰ 


للذكوريّة» DB‏ بعض النسويّات المسلمات یناهضن هذه العودة التي تقود» من 
وجهة نظرهنّ» من خلال الاستبطان النفسي للمعاییر التقليدية» إلى الاغتراب 
الروحي والفکري. بل وقد يصل es‏ الأمر إلى القول OÙ‏ ارتداء الحجاب 
يُحقّق |خصاء الرجل المسلم باعتباره عاجّا على كبح غرائزه أمام شعر 
مکشوف لامرأة» أو صورة آنثی 

وهكذاء وهو ما لا یخلو من مفارقة» OÙ‏ عدم مبالاة الدولة يُعرّز سلطة 
رجال الدین في مواجهة العلمانيّة؛ لأنه» في ظل الجدل القائم. 
والمواجهات الدمويّة في بعض الاحیان» وفیما یتجاوز احترام الثقافات 
والتقالید» تبرز مسألة الإيمان الصارمة: «كيف سنتفادی جهنم إذا لم نحترم 
القران؟». 


د - لاهوت إسلامي للمرأة: 

2 معرض نظرات فارسيّة (Regards persans)‏ الذي احتضنه فضاء إليكترا 
(Elektra)‏ في باریس خلال یولیو م قامت غزال» وهي مصوّرة فيديو 
شابة» بتمثیل شريط وهي ترتدي عباءة (شادور)» ولكتها نارن أنشطة لعب 
نظهر حميميّتها: التمارين الرياضيّة المنزليّة» القتال الوثيقء كرة الريشة» 
والسباحة في البحرء وحمّامات الشمسء والقراءة في الحمّام - وجميع ذلك 
تحت عباءة الشادور. هل يتعلّق الأمر بسخافة مضحكة أم بوصفة نسويّة؟ 
تعترف غزال: «لا أشعر بائني شرقيّة أو غربيّة». فهل هو تفكك الشخصيّة؟ 

كيف نقرأ القرآن فى صيغة الموتّث حاليًا؟ هل يجب علينا تحدیثه؟ 
القرآن حسب الحسلّمات العقايدية: مترامن وغير تاريحي: وبالتالي عابر 
للتاريخ . فهل يجب علينا لكي LÉ‏ مزایاه Lidil‏ - بمعنی : موازنة إمكاناته 
وفقًا للضرورات» المعتبرة Less‏ من زاوية نظر ذاتية - تنییبه؟ 

لقد اشتظت الثورة الإسلاميّة في تحديد مطلقه. وذكّرت OÙ‏ الإسلام» 
يتجاوز كونه مجرّد تصوّف للارتقاء وقانون لآداب السلوك والتضامن» وأنه 
يُرسي تقديس النصّ ويتحوّل أحيانًا» إلى إطار شرعي ناظم لبنيات اجتماعية 
تتطوّر» ولتطلعات نفسيّة محایثة؛ ذلك أنْ تعدّد الزوجات والزواج القسري 
والطلاق» أضحت في نهاية الأمر ظواهر متكرّرة إحصائيًا في المجتمعات 
العربيّة المعاصرة» إلا إن التأكيد على شرعيّتها تسبّب في صدمة للمخيال 


۳:۹ 


الأنثوي» وعزّز مخاوف النساء وردات آفعالهن. GI‏ بالرفض العنیف أو 
باللجوء إلى أنظمة الحماية التعويضيّة التى is‏ له الفقه. 

ويتمٌ اللجوء بالدرجة الأولى» وبشكل تقليدي إلى إعادة تأويل آيات 
الأحكام الأكثر تقييدًا. وعلى سبيل المثال» وبخصوص الإجراء القرآني 
(النسای (ME‏ الذي يسمح للرّوج بتأديب زوجته تأديبًا خفيقًا (ضرب المرأة)» 
فإنه يتم التشديد على وجوب نصحها أوّلا ومحاورتها بالحسنی؛ أي: وجوب 
السعي إلى التوافق بين الزوجين. فإذا لم يحصل ذلك. فإنّه لا يُسمح بضرب 
المرأة إلا في حالة رفضها الانجاب. أو إذا كانت خاضعة فى نفقتها 
للژوج. . . وهذه حجج معروفة عفا عليها الزمن وتتعارض مع إطلاقيّة حكم 
التص . 

ومن هناء بروز أمل في نشوء لاهوت اسلامي للمرأة» یتجاوز المنهجيّة 
الفقهيّة الكلاسيكيّة في مواجهة آيات الأحكام التي تحدّد وضعيّة المرأة في 
بنية الأسرة؛ وهو ما يستدعي النظر مجدّدًا في البنية العامّة للقرآن من أجل 
تحقيق مقاصده. فملاحظة آننا لا نجد من بين 1,377 آية سوى ست آيات 
فقط تنص على تفوّق الرجل على المرأة» نستنتج أن الإنسان من زاوية نظر 
أنثروبولوجيّة واحدء وأن علاقته مع الله يجب أن تولّد لاهونًا إسلاميًا في 

ومن الناحية الاجتماعية فان الرغبة في تدمير النظام الأبوي الجلي من 
خلال استراتيجيّات المواجهة» تصطدم بمقاومات ذكوريّة» وحتى بوليسيّة: 
رغم أن المظاهرات التركيّة أو الجزائريّة الكبيرة لم تكن خالية من كل 
فعالية . . . فلننقل هذا إلى مجال آداب المجاملة: 

بهذه العبارة یستهل الخطيب الديني خطابه مضفیّا عليه طابعًا من 
القداسة. ثم يتوجّه بالكلام إلى الرجال را : إخواني وأخواتي. 

وعلى النقيض من ذلك. dB‏ الخطيب الدنيوي يتوجّه إلى النساء لا : 
سيّداتي سادتي. أو سيّداتي آنساتي سادتي. 

هذا بينما نجد القرآن المحرّض للروح. du‏ إلى تساوي الجنسين في 
الأعمال والجزاء: 


EV 


EN LS ولشرعب متت‎ EE, GET À Up 

تین GE‏ 66 َه GE‏ تیاه [الأحزاب: ۷۳]؛ CSN]‏ 

LL LE Ep‏ لا جر إلا له تن عل كما تن گر آز 
ره 28 مه وم 


SCA‏ میت At‏ يدوت لته ید فا je‏ حِسَابٍ» 
[غافر : .]5٠‏ 


Li‏ الدلیل الأکبر عند إحداق الخطر بالأمّة الإسلاميّة» فهو وجوب 
الجهاد القتالي على المرأة؛ بل اد المرأة التي تموت أثناء وضعها وهي تلد 
طفلا :سلما تعتبر à gs‏ کمن يُقتل الشهید في الحرب من أجل الإسلام» 
وترتقي مباشرة إلى الجنة. 


وهكذاء نجد في القرآن الكريم» أن التساوي في الایمان والأعمال بين 
الجنسين من أجل النجاة في الحياة الآخرة» مضمون لكل مؤمن ومؤمنة؛ 
وهو مناط حريّة کل منهما. وبهذاء فإنّه قد يدخل الجنة متقيّدون بالإيمان و/ 
أو بالثقافة» ولاأدريّون محافظون أو غير محافظين على التقاليد. ومع ذلك» 
تفرض ملاحظتان غريبتان نفسيهماء وتتمثل الأولى في أن الداخلين إلى الجنة 
لن يكونوا محاطين بزوجاتهم MER‏ ور ue‏ [الدخان: ٩۲۵4‏ بل 
بذرتتهم إذا وم MES‏ بإيسّن» [الطور: ۲۱] وعلى النقيض من ذلك 
bb‏ القرآن لا یذکر من آسماء النساء القلیلات اللواتي آشار el‏ - من باب 
التأذب المطلق» والتهذیب الراقي أو الاخلاء الرمزي - الا اسم واحدة فقط » 
وهي مريم. وقد دذُكرت مریم باسمها في القرآن تع :هوالت من خلال عبارة 
Gi ep‏ سر أو عبارة Hp‏ یځ اب عرصم بينما وضع ابنها عيسى 
ضمن سلسلة النسب الذكوري لكبار الأنبياء (البقرة» ۸۷ و۲۵۳ cell‏ 
5 - ۱۵۷ المائدت ۱۷ و۰۷۵ المژمنون ۵۰]. 


إلا ان هذه العبارة تُعيدنا رمزيًا إلى فجر التاريخ العربي» إلى ثُنائي الم 
والابن دوئا عن الأب (هاجر/ اسماعیل)» وإلى الأبوّة المتحللة بفعل 
حيازة العدید من النساء: ei‏ زوجات شرعيّات يُمكن استبدالهنّ بمجرّد 
إيماءة «(ad nutum)‏ إلى جانب المحظیّات من الاماء المسترقات. ومن هنا 
عدم تجانس مفهوم الزنا بالمعنی المسيحي للمصطلح (انتهاك واجب 
الاخلاص الجسدي لكل زوج تجاه الآخر) مع المعنی الاسلامي (الزنا : 


۳:۸ 


إقامة رجل علاقات جنسيّة غير شرعيّة مع امرأة لا تحل له؛ أو مع رجل آخر 
غير الزوج أو السيّد بالنسبة للتساء). 
ومن هنا عقوبة الرجم للمرأة المخطئة التي قد تُكدّر نقاء أنساب العشيرة 
أو القبيلة. ومن هنا أيضًا التمسّك بالعذريّة» وقتل من تفقدها حفاظا على 
لشرف» أو تلفيق غشاء البكارة عن طریق عمليّة جراحيّة. 

فهذا الثنائی يُنشئ» بصورة خفیّة» أسرة شبه أموميّة داخل الأسرة الأبويّة 
لكبيرة» غير متطابقة مع الأبوّة المباشرة المميّزة للأسرة النوويّة المستقرّة التي 
تتمتاها معظم النساء العربیّات المسلمات» سواء oder‏ إليها أو تجتبنهاء من 
أجل الحرّية والحداثة. غير أن «الثنائی» المعكوس الأب/الابنة يظهر دومًا 
بصورة رمزيّة في التاريخ العربي الإسلامي: محمّد/ فاطمة» بنته الوحيدة التي 
بلغت سنّ الرشد» ومحور أهل البيت بلا منازع. 

وقد. تسببت الق لشخصيّات الخمس التي يُسند إليها التشيّع قوى خارقة 
للطبيعة - محمّد؛ وفاطمة وزوجها علي ابن عم النبيّ» وابناهما الحسن 
والحسین مکی تما تسام بم جك دم | آي : التباعد بين آل البیت 
المنحدرین مباشرة عبر النساء والسياسة الذكوريّة. فهل سيولد التطلّع الانشوي 
للعالم المعاصر إعادة تفسیر للقرآن أو نزع الطابع المؤسّسي عنه؟ أو تجدیده 
الديناميكي؟ لقد سن القرآن للمرأة من خلال الحدود التي وضعها الله وحرّم 
انتهاكها (حدود «Cl‏ الحق في الحياة وفي الزواج المؤسّسي» وحصّة في 
الميراك: 

وتقول التقاليد: المرأة درّة مکنونة وجوهرة مصونة؛ لا نعرّضها 
للابتذال». ولكنّها الدرٌ مهما كان cles‏ فهو مجرّد كنز يُمتلك» ولا وجود 
مستقل له... فكيف نمرّ من المؤنّث الجمع إلى المؤنّث المفرد؟ من المؤنث 
الإثنوغرافي إلى المؤنث الراهن؟ 

«المرأة مستقبل «tr‏ كما قال الشاعر الفرنسي أراغون. هذا مؤكد! 
ولکن ألم تكن حواء مستقبل الرجل وعزاءه خارج الجتة الأرضية؟! 

للتعویض عن ذلك» اعتمدت المسيحيّة قطبین للأنوثة: الأنوثة التی 
تُجمّدها مریم الطاهرة دون خطيئة» والأنوثة التي تجشدها مریم المجدليّة 
المفرطة في بشریتها؛ أي: الخاطئة التائبة. 


۳:۹ 


وقد احتفی الاسلام بعظمة النساء في آسرة النبي : مبادرة خديجة «سيدة 
الأعمال» التي عمل عندها Li‏ قبل أن تطلب منه» وهي آکبر هته سنا - 
یتززجها + وهى أولى المؤمنات التى أكّدت لمحمّد المترقد أنّ الرسالة 2 
تلقّاها من جبريل هي رسالة الله ee‏ وقد انسحب جبريل حياء متها حين 
کشفت عن ol,‏ 

ثم عائشة» زوجته المفضّلة؛ الناشطة والسياسيّة التي شارکت في 
العملیّات الحربيّة» وان لم تنجح في ذلك؛ وفاطمة ابنته» نموذج الثبات 
والمثابرة/ والتى نقلت بجسدهاء من خلال نسب الأئمّة» الوحي» وغدت 
بالتالي gb‏ أبيها» . 1 


ووفقًا لبعض الصوفیّة. فان إمامة المرأة جائزة» ولکن باسم الروح 
الكلي؛ ما دامت إمامة الذكر es‏ باسم العقل الفاعل . المشکلة: الانتقال من 
البيان التاريخي إلى بُعد لاهوتي يتجاوز الأحكام الشرعية . 


- الاندماج قانونيًا في الاقتصاد العالمي: 
مجتمع حربي؛ مجتمع تجاري ss te‏ التوسّع الجيوسياسي الذي أعقب 
الهجرة إلى ولادة الإمبراطوريّة العربيّة الإسلاميّة: العظمة الأمويّة» التألّق 
الأوّل العبّاسي. وإضافة إلى الاقتصاد الرعوي والزراعي القديم في 
الواحات» انضاف اقتصاد الغنيمة الذي يستكمل الاقتصاد التجاري التقليدي. 


وطوّر أرباب القوافل والبخارة العرب التجارة الکبری؛ أي: التجارة 
البعيدة التي كانت موجودة في السابق» في المناطق الجغرافيّة الاقتصادية الي 
انتشر فيها الإسلام» من الأندلس وصولا إلى بلاد ما وراء النهر والأرخبيل 
الماليزي. 

وقد أدّت الغنائم المتراكمة» والأراضي المفتوحة إلى أن تدخل ضمن 
الهيمنة الإسلاميّة» وبالتالی ضمن الأخلاق الإسلاميّة» ثروات هائلة يجب أن 
تج ونار وتُعَمّم. اه عالم واسع؛ واقتصاد فائق الانسياب یتطلبان قانونًا 
جدیدا يغذي توقدهما . 


ومن هناء تطوّر ما بين القرنین الثالث والسادس للهجرة ما نسمّیه الفقه 
في مداه الكلاسيكيء dl‏ قانون عربي اسلامي يصف الأشکال المرنة لنقل 


Yo: 


الملكيّة. وهو مستوخی من بعض تشریعات الامبراطوریّات الکبری المخضعة 
(بلاد فارس الساسانيّة» المقاطعات البيزنطيّة. . .) أو من آعراف الشعوب 
الداخلة توًا في الاسلام» ولکتّه كان قانونًا يريد العیش في UE‏ الاسلام: 
سواء في التفسیر الواقعي لمعطی الوحي؛ أي: القرآن أو في الممارسة 
الدنيويّة للنب وکبار صحابته؛ أي: UN‏ وقد خضعت ولادته إلى توترات 
متباينة بين الانفتاح على العالم والانبهار بسحر الحضارات الأخرىء 
والتقوقع على الذات والتمسّك بالنقاء القانوني والأخلاقي؛ أي: بين نداء 
الربح والنظر الديني. 

فلنتناول الأطروحة التي تزعم Of‏ العَقّدء أو بتعبیر دق الاتفاق التبادلي 
هو في أساس النسيج الاجتماعي الإسلامي ومحرك ديناميّته: تولید وتکاثر 
العلاقات الاجتماعيّةء من العهد الأصلى (المیثاق) بين الله وآدم» منذ أن قَبِلَ 
أن يكون خليفته في الأرض. 

وهكذا سیظهر. مع حفظ الفارق» أوّل اتفاق متبادل معترف به من قبل 
العقيدة الإسلاميّة لإدارة الطبيعة وتنظيم العلاقات بين الجماعات والأفراد عبر 
نائب» أو «خليفة». وتنطبق نفس البنية على تأسيس الأسرة. 

ووفق هذه النظريّة» يُمكن النظر إلى الزواج بوصفه عقدًا يضع تحت 
تصرف الزوج» بغية الانجاب جسد المرأة عن طريق دفع المهر. أمّا العقود 
الاقتصاديّة المحضة (النمط الأكثر شیوغا : البیم) فهي إِمّا متداخلة (من نمط: 
الشركة والقراض) أو اتفاقيّات رعويّة وزراعيّة. 

فمجموع البنى الاجتماعية الإسلاميّة يقوم على عدد من الموافقات 
المتبادلة أو المرفوضة. وستكون الجباية الخفيّة» والعلاقات الشخصيّة التي 
نس المنظمات الظاهرة (الشرکات. الإدارات» وحدات الإنتاج) إسقاطًا 
(ضعيفًا بسبب الفساد الذي يُخالط JS‏ عمل بشري) لهذه الرژية البدئيّة. 

فيما يقترح الالتزام بالطقوس طريقة في الحساب» ونظام تبادل يهدف 
إلى الحدّ من عدم يقين الشرط الانساني تجاه مقصده: النجاة. وهكذا الأمر 
بالنسبة للخدمات. والسلع الخالقة للثروات» والتوقعات الغائيّة المحوّلة إلى 
«مادّة» قابلة للتبادل ومورّعة بين أفراد الأمّة الإسلاميّة. ولكنّ نظريّة المصلحة 
العامّة أمكنها أن تضفی Le il‏ على «المصادرات الامیریة». 


ا" 


وینعکس هذا الجمع الصعب آحیانا في اکتساب الملكيّة الخاصّة؛ فهي 
في المقام الأوّلء نتيجة مادّية فعليّة لنشاط موجود بحکم الأمر الواقع: فقد 
دی الغزو إلى فرض ضريبة الخراج - أو الاستسلام بدفع ضريبة الجزية - 
وجهة نظر جماعيّة ؛ وى 9 2ے AN‏ ملكا مج نها یذ نار 
فرديّة . 

ومن المؤكّد aff‏ ظهر» تحت الضغط الاجتماعي» شکل من آشکال 
الملكيّة الخاضة (المْك). ولکن الفقه كان أكثرٌ اهتمامًا بمسألة أصل العقار 
آکثر من الدفاع عنه» وهذه وضعيّة لا يمكن مقارنتها Le‏ نجده في القوانین 
الكنسيّة : فقد قام الفقهاء المسیحیّون في العصور الوسطی. بتوصیف Le‏ 
الملكيّة» نظرًا لصعوبة إثباتهاء بأنّها «حُجّة شيطانيّة؛ (probatio diabolica)‏ 
ذلك bi‏ تتبّع انتقال شرعيّة ملكيّة شيء من مالك إلى آخر هو Ge‏ عائق 
شيطاني؛ وفي الفقه» فإنّه يجب ضمان اطمئنان المالك في استخدام ما 

وهكذاء تتضح بشكل أفضل الخلافات المتعلّقة بوجود أو عدم وجود 
حكم حقيقي بشأن الملكيّة الخاصّة في الشريعة الإسلاميّة» وبالتالي» يتضح 
بشكل أفضل الشعورء إن لم يكن بالذنب» فعلى الأقلَ بإدراك أن کل نفع 
دنيوي Lil‏ يتحدّد مقابله في روح المؤمن. 

فالملكيّة الخاصّةء بما فيها ملكيّة الأراضي. تظل في الواقع خارجة عن 
الفرد الذي يحوزهاء وعليه أن يمارس إحياءها وفقًا للمصلحة العامّة. كما 
أنه بالنسبة للمفکرین المسلمين الحديثين» فا الأرض المملوكة للخواصن 
أيضًا (وليس فقط الأرض الجماعيّة أو «العروشيّة») يمكن التذرّع بها لتبرير 
تأميم الوظيفة الاقتصاديّة للممتلكات» والقيود التي يفرضها التخطيط 
والاقتصاد الموجّه أو مضاعفة أعمال الدعوة الاجتماعيّة والخيرية. 

وعلی أساس هذا البناء الأوّليء انتظمت المؤسّسات الکبری التي قامت 
عليها الحفازة والحياة'اليويية للمجعتعات العريية الإسلامية. Le‏ 
المعاهدات مع الخصوم (في عام ۱۲۸ ميلاديّة مع المکیّین)» ومع الأتباع 
(البيعة: ولاء واعتراف سياسي)» والبنى الأسريّة: التغلب على الخلافات 
حول ما إذا كان الزواج يُعتبر Le‏ من قبل الولي للتمتّع بجسد المرأة من قبل 
الزوج الذي يدفع المهر؛ شراء الأمة من أجل التسرّي. 


YoY 


وهکذا یسبح الاسلام في توافق يجب أن یکون موضع تقدیر وفق 
أخلاق العصرء لكنّه مختزل في هذه العاطفة العربيّة: العدالة؛ أي: إعطاء 
کل ذي حقّ حقّه. ويضاعف القرآن التأكيداتٍ المتعلقة بمبادئ المعاملة 
بالمثل: ظوَإنَ JE Bal LC‏ ما SE‏ بي [النحل: Or‏ 
(القصاص أو التعویض عن جرائم الدم الثأر في مجال الحرب أو المسائل 
الدبلوماسيّة)؛ ولکن دون نسیان الصفح: مرونة التقدیر. 

ولکن كيف تعيش المجتمعات العربيّة الإسلاميّة منذ استقلالها السياسي؟ 
Lil‏ تعيش تورات شديدة یتقاسمها الوعي بتخلف مادّي» وفكري ونفسي 
جزئيّاء والوعي بالحاجة إلى تأكيد ذکاء العرب المسلمین وأصالتهم )2 
التعصّب آحیانا). وبما أنّها تُقدّم نفسها کمجال استثماري مُربح لرجال 
الصناعة الأجانب الذين يبيعون خبراتهم أكثر من علمهم التقني والإداري» 
مستفيدة على NI‏ في بعض البلدان من النفط كمصدر حيوي للطاقة في 
العالم المعاصرء فاد الحكومات العربيّة تُواجه ظواهر من التدنّقات 
والتحويلات المتعاكسة: التكنولوجيا مقابل الموارد الأوليّة. 

وفي المجتمعات المتباينة» المجبرة بفعل التقدم التقني على العيش أكثر 
فأكثر حسب «التوقعات»» ئُلاحظ بعض التراجع للقاعدة الثابتة الموجّهة إلى 
حل عدد معقول من الحالات المماثلة» لصالح التوجيه المرن الموجه نحو 
عدد كبير من الافتراضات المستقبليّة: مثل القانون الاشتراکی. والأدوات 
لقانونيّة للتخطيط» وتجديد مفاهيم الميزانية (دورات» انسدادات. .. إلخ). 
وهذه الطفرةء الناتجة عن التحوّل من الليبراليّة (الدولة البوليسيّة وقوانين 
الشرطة) إلى «اشتراكيّة» رأس المال أو على الاأقل اشتراكيّة أهداف دولة 
لرفاه» تُعزّز التوجه نحو حل المنازعات خارج إطار التقاضي المنظم. 

Gi‏ في المجتمعات الصناعيّة» Let sell‏ نحو الإنتاج الضخم وزيادة 
إمكانات الربح أكثر من توجّهها للحفاظ على ثروة مجمّعة ببطء» فد 
لتقاضي لا یکون مناسبًا لتأكيد المرء ارادته وفرض «احترام حقه»» بقدر ما 
هو مضيعة للوقت. ومن ثمّء تعدّد الأدوات التي ترمي إلى تسوية 
المنازعات» بالتوافق» والتحکیم. . . إلخ؛ أو إلى منع تولدها بصياغة بنود 
دقيقة لا تترك مجالا إلا لمناقشة تحقيق عناصر واقعیّة» لا لجوهر العلاقة 
القانونية. 
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وهذا ما يُؤْدّي إلى انخفاض نسبي في عدد الدعاوی القضائيّة في 
المسائل المتعلّقة بالشأن الاقتصادي والمسائل المشتركة بين الجماعات؛ GB‏ 
التوافقات والاتّفاقات» أو النزاعات الاجتماعية. 


ولكن بعد الاستقلال. وخلال فترة التطبيع الاجتماعي للقانون الوسيط 
ما بعد الاستعماري ولدت تقنية التخطيط بعض التباعدات مع الخطاب 
القانوني المعاصر. بعض هذه التشوهات شائعة في أيّ اقتصاد اشتراكي؛ أو 
أكثر تحديدًا في كل اقتصاد منتقل إلى الاشتراكيةء آو بصفة عم خاضع بنسبة 
عالية لتدخل الدولة وتوجيهها. Li‏ البعض الآخر» فیتعلق بالاقتصادات 
المعقّدة التي تتعايش فيها أنماط إنتاج غير متجانسة» ونظم قانونيّة متصلة 
بأساليب الإنتاج المختلفة تلك. 

وأخیرّا» فن بعضها الآخر لا يتلاءم بشكل جيّد مع مبادئ الشريعة 
الإسلاميّة. وعلى سبيل المثال 66 التبادل بين وحدات الإنتاج يجب أن يتم 
Li‏ للجدول الزمني وللشرکاء المنصوص عليهم بوضوح في الخظة 
المعتمدة . 

غير bi‏ مثل هذا النظام التخطيطي الذي خبره السوفيات منذ فترة طويلة» 
يؤدّي إلى مفهوم جديد ووظيفة جديدة للتعاقد التبادلي» ويعطي أبعادًا أخرى 
للقانون العام والقانون الاداري الموروث عن الاستعمار. فهو يوسّع مجال 
تطبيق هذا القانون» خامّة Bi,‏ التخلف هو سبب لسوء الإدارة ونتيجة لها في 
of‏ أي: لعدم كفاية التنظيم المركزي والتنسيقي بين المجموعات الاجتماعية 
التي ما تزال منقسمةًء ولكنّه يُفْنَتَء بشكل متلازم مقولاتها. 

ويحيل هذا التوزيع الاجتماعي القانوني للمدوّنة المقياسيّة إلى مفهوم 
لهندسة القانونيّة أكثر متا يكشف عن ظاهرة شبه عامّة في الثورة القانونيّة 
لمعاصرة: المرور من سلطة نض إلهى إلى سلطة مقاصدیة» ومن القاعدة 
العامّة التي سبق سنها إلى توجيه العمل الجماعي EL‏ من خلال قواعد» قد 
لا تكون بالضرورة مرنةً بما يكفي» ولکنها محدّدة بما يخدم إعادة التوازن 
لا جتماعي أو الاقتصادي المنشود. 

ويتمّ هذاء بالاقتران مع ثلاث عملیّات تبدو متناقضةً في الظاهر: 
لاستناد الغامض إلى مبادئ التوزيع المتساوي للثروة والفرص؛ أي: الرفاه 
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لاجتماعي الاسلامي؛ التقنین الدقیق» الضامن للسيطرة على الادارة فى هذا 
لمجال أو ذاك من الانشطة: فرع اقتصادي قطاعي؛ تخطیط المدنء 
لضا ب إلخ؛ وأخیرّا. الاستناد إلى الاشتراكيّة الثوريّة. ومن ثم 
لتداعيات على أساليب التفكير القانونی: التقلیل إلى أدنى حدّ (من حيث 
المبدأ) من التفسير الحرفي للنص بشأن إمكانيّاته الاجتماعيّة» وأولويّة المصير 
لجماعي على المساواة الفرديّة الحالية. 


وتشگل التفسيرات المختلفة التي نشأت فيما يتعلّق بتحديد التعويض بعد 
لتأميم» أمثلة على هذا الفشل الناتج عن اعتماد منهجيّات ومقاصد سيُكتشف 
لاحقًا أنها غير متجانسة تسبيًا . 

ويمكننا ضع ظهور القانون التعاقدي الكلاسيكي العربي الاسلامي إلى 
حدود مواجهته في القرن التاسع عشر لاوّل تقنين رأسمالي وصناعي في 
المجلّة SL‏ حسي مقن التنظیمات» ثم تنوعه منذ القرن العشرين في 
مختلف بلدان المشرق. 

ثم يمكننا في المصادر. تتبّع منهجية القانون العربي الاسلامي 
للالتزامات والیّاته» وتلك الواردة في العقد الاقتصادي الدولي. وأخیرّا 
وفي سياق توليفي» أثناء العولمة من خلال ما يظهر حالیّا من أوجه تقارب 
أو تباعد. سواء في صورة تشريع صارم أو ممارسة أكثر مرونة» وفي ما بين 
هذين الكيانين تباعًا في تطوّريهما وتقاطعاتهما . 

يميل عقد البيع الدولي إلى إجراء عمليّات نقل غير مادّية؛ أي: أنه لم 
يعد يهم بضاعة؛ خامًا أو Lie‏ مصنّعًا أو نصف مصتّم. مقابل كمّية من 
الأموال الائتمانية (صكوك أو تحويلات)؛ بل تكنولوجيا باعتبارها نظام إنتاج 
(مصنع EU‏ الإنجاز أو منتج تام الصنع) وشبيهًا ببيع منظومة أسلحة يُمثّل 
اشتغالها وصيانتها التکتيك. فيما يُمثّل تسويقها الاستراتيجي؛ وهذا مقابل 
رقمنة القيمة حسب أسعار الصرف» وأسعار الفائدة» وأسعار الأسهمء 
وجميع ذلك مدلول عليه بواسطة عملة إلكترونيّة فوريّة للجغرافيا الماليّة 
الدوليّة . 

وعلاوة على ذلك. فان عقد البیع الدولي يُمكن من شراء القدرة 
التنافسيّة» وبالتالي شراء الأمل في غزو آسهم في السوق. وهو ما لا یخلو 
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من خيبة آمل في بعض الاحیان. فالمشتري الذي یحدوه الطموح من أجل 
الازدهار ضمن نظام إنتاج متجدّد ذاتيًا إن لم يكن مستقل الأداءء ليس له في 
كثير من الأحيان سوى إمكانيّة حق استخدام طريقة التصنيع : وهذا ما يؤثر 
سلبّا قي أمل التنمية؛ ذلك أن هذا الام يعد عقدًا توافقيًا ts‏ خاضّاء 
من بين عقود آخری تُحدّد في ج جملتها الموازنات التجارية والماليّة لكل بلد. 
فهو یحدث في سوق أكثر عموميّة» ويجمّع أو یُسبّب تواجه مجموعات 
خاصّة وطنيّة أو متعدّدة الجنسيّات لم تعد تسيطر عليها الدول إلا بشكل غير 
كامل» رغم جهد تلك الدول في فرض مصالحها وحقوقها. 


وهكذاء يجري تدریجیّا تطوير عرف عبر وطني؛ أي: ضرب من البنية 
القانونيّة التي تشمل عناصر من القانون الدولي ومن بعض القوانين الوطنيّة 
والعادات والممارسات التجاریّة» وتف من العقود النموذجيّة ‏ النمطيّة - 
المتكرّرة LE‏ 

نها البنية المعياريّة المنصوص عليه جزئيًا في اتفاقيّة فيينا لعام ١1941مء‏ 
والتى تستحضر القانون التجاري الرومانی (Lex mercatoria)‏ العتيق» 
قانون تجاري أكثر مرونة على ما يشير رجل التجارة الشهير ثالر (لاه3): 
«القانون التجاري هو قانون الأقوياء». فهو يجب أن يضمن ديناميكيّة 
المعاملات أكثر من دعم المخاطرين أو سيّئ الحظ - على عكس القانون 
المدنی التى يجب أن يحمي الضعفاء. فإذا كان القانون المدني هو ما ینشی 
نظامًا اجتماعکا وأخلاقا» فَإنٌّ:القاثون الاقتصادي هو ما يكقل الريظ بين 
الفئات الاجتماعيّة» وتداول السلع اللازمة لحياتهم؛ وبالتالي فإنه يضمن 
استقرار العقد الاجتماعي. 

ولكن ضخامة المبالغ الماليّة والوسائل الماديّة الموظفة في عمليّة نقل 
التكنولوجياء وتأثيرها الاجتماعی والثقافي في المجتمعات المتقبّلة» 
والمخاطر القطريّة» تفرض المتابعة اللصيقة مسار العقد عن كثب مع مرور 
الوقت. 

لم تعد الإدارة تتمثّل في متابعة تنفيذ البرامج؛ بل في إدارة الأزمات 
الصغيرة المتعاقبة كي لا تؤدي إلى أزمة تصرّف. ومن هنا تأتي الحاجة إلى 
توفير وسائل لمواجهة ما لا يمكن التنبؤ به من خلال وضع شروط صارمة 
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Chardship)‏ تسمح بإعادة تنظیم جوهريّة في حالة تغيّر المناخ الاقتصادي 
والاجتماعي. فیما یتجاوز الظروف القاهرة. 

ونتيجة لذلك» فاِنْ الأمر لم يعد یقتصر على تشابك بين تعهّد وقبول بما 
يحدّد من الناحية القانونيّة» المنافع المتبادلة دون أخذ الدوافع في الاعتبار 
(شريطة احترام الموانع المتعلّقة بالنظام العام)؛ بل أضحى تشابكًا بين 
ذاتیتین : ذاتيّة المشتري المتعلقة بنفعيّة هذا الهدف الاجتماعي الاقتصادي في 
علاقة بما يأمل من تطويره» وبالتالي الارتباط بأخلاقية سياسيّة معيّنة وفلسفة 
اجتماعيّة محددة. | 

وذاتية بائع التکنولوجیا المتعلقة بقدرة المشتري على توفیر أرباح خالية 
من المخاطر غير تلك المتأصّلة في طبيعة النشاط نفسه. وفی کلتا الحالتین» 
فان الرهان يتم حول مدی تطور البلد المشتري. Ka)‏ آضحت إدارة 
المقاولات تتطلب تحلیلا ساسا حاسمّا» بحیث آضحت لعبة الاستتمار La)‏ 
المستثمر وحده. 

وتستند اتفاقیّات النفط ضمنیّا إلى النظرية الاقتصاديّة للتبادل غير 
المتكافئ» وهي إسقاط لنظريّة خصخصة الخطأء وهی نظريّة محدودة فى 
العقلانية الرسميّة للشرعيّة «البرجوازيّة؛» ولکتها تستدعى أيضًا الآثار المترئبة 
على الاتّفاقات الإسرائيليّة الفلسطييّة. | 

هذا في الاستراتيجية المعلنة. Di‏ في الاستراتيجية الخفيّة» فتتداخل 
الضغوط» والفسادء وتلبية أطماع كبار المقاولين بغرض الحصول على أفضل 
الشروط. ومن هناء الإغراءات المتبادلة منذ الصعوبات الأولى: الانسحاب 
من قبل البائع» وانهاء العقد من جانب المشتري. ولذلك. فاد صعوبات 
التطبیق ILES‏ ما تخضم لعمليّات تحکیم أكثر قدرة على التكيّف من الأحكام 
الصادرة عن المحاكم التي تخضع للقواعد وللأساليب التفسيريّة العاديّة 
لقوانينها الوطنية . 

وستكون لهذه التطوّرات الاجتماعيّة الاقتصاديّة تداعيات أساسيّة. منها 
إلغاء التشريعات الخاصّة بأحكام العقود. لتغدو الغاية المنشودة pal‏ من 
صخة الشروط. وبذلك يغدو مدا «العقد شريعة المتعاقدين» Pacta sunt)‏ 
۳۵ تحت طائلة الشرط الفاسخ للعقد؛ آي : «بقاء الأمور على حالها» 
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)Rebus sic stantibus)‏ . وبذلك تحل سلطة مقاصدية ديناميكية محل الديمقراطية 
الكلاسيكيّة؛ وهو ما یود تخطيطًا استراتيجيًا ER‏ للقانون. 


ومع ذلك تظل الشريعة قائمة. وفي ما يتجاوز التحكيم» يواجه توسّع 
الحياة الاقتصاديّة توجّهين متقاربين ومتباينين جزئيًا؛ فنجد من جهة أولى 
عودة عامّة إلى الشريعة» ولکنها شديدة التمايز وفق كل بلد؛ أي: عودة إلى 
الأحكام الشرعيّة الدقيقة الواردة في القرآن والستّة؛ ونجد من جهة أخرى 
التأكيد على القانون الوضعي لكل بلد. إلا إن القوانين العربيّة الجديدة بعيدة 
عن المطابقة بين هذين التوجّهين» وتزيد من الانقسامات داخل الأمّة. 

ومن هنا محاولة الأصوليّين إعادة تعريف النقاء الاسلامي» ومن هنا 
Li‏ تحليل التقنيات القانونيّة وروح القوانين بشأن نقطة ما إذا كانت القواعد 
القديمة للفقه تطمس السلوكيّات العربيّة الإسلاميّة الحالیّف وما إذا كان إنشاء 
البنوك الإسلاميّة لا يخدم الربًا... إلخ؛ ذلك أنه نشأ في قلوب العرب 
شعور بمظلمة: أن تزرع تكنولوجيا الغرب في ديارهم لا مجرّد هيمنة سياسيّة 
وتفوّق اقتصادي» ولكن أيضًا مقولات قوانینه وأساليبها ومضمونها: القانون 
العامّ الدولي» والقوانين المتعلّقة بالإدارة والاقتصاد والتجارة. 


ومن المؤكّد أن مسألة احترام حكم الوحي الأصلي؛ أي: أحكام 
الوحي القرآني هو أقل تأثيرًا في القوانين الاقتصادية منه في قوانين الأحوال 
الشخصيّة أو الميراث» أو وضعيّة المرأة؛ ذلك أن القرآن والْشِنّة لا يحتويان 
سوی عددًا قلیلا Lis‏ من الأحكام الخاصّة بذلك. في المقام الأول: رفض 
المخاطرة لأنّها من باب المضاربة. والاعتماد على مشيئة الله؛ ورفض 
الفائدة» والمال المکتسب بدون عمل فعلي. ولکن أعمال کبار المجتهدین 
تظلّ آدوات بشريّة قابلة للتعدیل. . . ومع ذلك فهي مندرجة بحکم آقدمیتها 
في الوعي والممارسة العربيّة الإسلاميّة. ومن هنا يأتي الامل: لماذا لا نقوم 
باستخدامها؛ كيف يمكن الاستیحاء منها في الممارسة المعاصرة؟ كيف 
نحترم اللغة العربيّة ودلالات ملفوظاتها في الحداثة القانونية؟ 

ویطرح القانون الاقتصادي المعولم بعض المشاکل الأساسيّة: تکییف 
تکنولوجیا ما بعد صناعيّة مع ثقافة ما قبل صناعيّة» المطابقة بين تکنولوجیا 
قانونيّة متغيّرة وقانون سابق. التوازن الجيوسياسي العالمي: یود الحقٌّ 
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لمعنوي في التنمية حمّا في التنمية مرتبط» لكنّه يصطدم» بسيادة الدول 
وعولمة التمویل. فماذا سیحدث لاستثمار رأس المال الاسلامی فى الدول 
لمتطوّرة غير الإسلاميّة؟ وهل ستؤئّر الأخلاق الاقتصاديّة الإسلاميّة على 
SUN‏ التقليديّة لتنمية المال؟ هنا يظهر تباعدان: 


- الأوّل» على مستوى الاقتصاد الكلى؛ فبالتظر إلى الكميّات الضخمة 
المجمّعة من البترودولار؛ DB‏ أصحابها يقومون باستثمارها في صناديق 
لتقاعد الغربيّة التى تديرها بنوك استثماريّة دوليّة كبيرة» أو حتى فى الملاذات 
الضريبيّة» وجمیعها يتعامل بالفواند. / 


وعلاوة على ذلك» OÙ‏ صنادیق الثروة السياديّة تتحكم في حصص 
معتبرة في کبریات الشرکات التجاريّة والصناعيّة» إن لم تكن تُسيطر عليها. 
وفي الوقت الراهن؛ يعمل النظام وفقًا للقواعد التقليديّة» ولكن المكاسب 
يمكن استخدامها لتمويل القطاع المصرفي الإسلامي. 


- والثاني» على مستوى الاقتصاد الجزئي حسب عدد السگان المسلمين 
في البلدان غير الإسلاميّة. وهنا نجد المغازات الناجحة التي تبیع اللحوم 
الحلال» وشبكات البقالة في الأحياء «الملزمة» أيضًا ببيع لحم الخنزیر 
والنبيذ والمشروبات الروحيّة. ولكن كأفراد» dB‏ بعض الملتزمين دينيًا 
يستنكفون من فتح دفتر ادّخار بنكي أو الحصول على قرض للقيام» على 
سبيل المثال» بشراء عقار. 

ومن هنا جاءت الحاجة إلى إنشاء مصارف Lo‏ تستخلص أجرها من 
خلال عمليات شراء وإعادة بیع وهو الأمر الذي یتطلب اصلاخا ضريبيًا؛ 
EN‏ الضريبة الموظفة على المعاملات العقاريّة أعلى من الفائدة الموظفة على 
القروض. 

وتعاني التشريعات العربيّة حالیّا من تعدّدها القانوني؛ أي: من عدم 
اكتمال التمفصل بين الشريعة التي تعاود الظهور مجدّدًا على الأقل من وجهة 
النظر الأخلاقيّة والمبدئيّة» والفقه الذي لا يمكن إلغاؤه أو إعادة تکییفه» 
والأعراف والعادات؛ كما تُعاني من نزعة نفسيّة قانونيّة تتأرجح بين احترام 
الكلمة التي تُعطى للشريك المعتبر والمقدّرء والمنازعات الانتهازية. 


9۹ 


ومع ذلك OÙ‏ جزءًا من التشریعات الوضعيّة العربيّة یستمد مقولات 
ذهنيّة وأنماط تفکیر ومحتویات تشریع صناعي ذي توجَه اشتراکي؛ كما 
محتویات تشریع ما بعد صناعي ذي توجّه ليبرالي. ومن هناء نشهد تعدّدًا 


ولکن التفوق العقائدي والتنظيمي للشريعة الذي أكده الأصولیّون الذي 
تتحكّم فيه الحکومات بطريقة هادئة بفعل ضغوطهاء والذي ینتشر بين 
لجماهیر المهمومة بالتّقاء الشرعي» يؤدّي إلى إعادة أسلمة اجتماعيّة قانونيّة 
منحرفة للمجتمعات المسلمت رشع تعدّدًا Less‏ منفتخا. 


فعلی الشريعة أن تعلو القانون الوضعي الذي تبنّته الدول من أجل 
لتحديث» وهي تمیل إلى أن تغدو مرةٌ آخری المصدر الرئیس للقانون؛ ومن 
ثم فهي تقوم بعكس الوضعية الاستعمارةة التي كانت فیها قوانین المستعمر 
تعلو على الفقه وتحاصره. وتقصر الشريعة على بعض المجالات: قوانین 
لعقارات والأسرة والمیراث. 

والنتیجة: هل یمکننا تصوّر تطویر قانون كوني شامل (métadroit)‏ تندمج 
فيه مختلف هذه الکتل القانونیة؟ فالقانون الدولي العا والقانون الاقتصادي 
عبر الوطني» هما من حیث المنشأ والجوهر مسيحيّان صناعیّان» مُضاف 
إليهما الیوم بعض العناصر الاشتراكية» التضامنية أو الجماعيّة الانسانية. 


وتقوم الدول المسلمة بتطبيقهاء ولكنّها بسبب الابطال النسبي لأحكام 
هذه القوانین فانها LS‏ جزئيّاء فهل من المستصوب التفکیر في کیان 
قانوني عابر للحضارات یأتلف القیم والمقولات المفاهيميّة والأساليب 
والأدوات (بالمعنی المزدوج للمصطلح؛ أي: الأصل والتباعد) التي جاءت 
بها الفلسفات العظيمة وعلوم اللاهوت؟*". 


وعلی العکس من ذلك» تطرح هنا مشكلة رئيسة قلما تمّ تناولها: هل 
تتطابق عودة ظهور الشريعة التي ينادي بها الأصوليّون حالیّا تمام التطابق مع 


: انظر الکتاب الجماعي‎ (VE) 
Actes du colloque à l'Unesco, mars 1979, De la dégradation du droit des gens dans le monde contem- 
porain, Anthropos, Economica, 1981. 


° 


المقولات والمناهج الکلاسیکیِة؟ فالعقول التي تحملهاء مهما ادّعت الصدق 
والصرامة» هي في نهاية الأمر غارقة في العالم المعاصر . 

وقد تأثرت معظم تلك العقول بدرجة أو أخرى بالمفاهيم واللغات 
والقوانین الصناعيّة» وبالتالي» فهي عقول قامت على نحو أو آخرء وعن 
وعي» بعملیّات نقل مفاهيميّة حدّدها تصورها الخاص لهذه القوانین؛ 
وبعمليّات JE‏ مادّية حدّدها تغيّر طبيعة السلع التي تتعلّق بها أحكام الشريعة: 
الأسهم المصرفيّة» والاستثمارات التكنولوجيّة» والمشاركات الماليّة الدوليّة؛ 
أي: ما يتعلّق بالمعاملات التي تنقل كذلك الأدوات والمقولات القانونيّة 
التي تصفها . 

وأخيرًاء عملیّات نقل عاطفي أو مصلحي؛ فنحن نختار القانون الذي 
نعتبره أفضل إنسانيًا بالنسبة إليثاء ولکتّنا نرید أن نثبت DT‏ شریعتنا لا JE‏ 
أفضليّة عن القوانین الأخری حتّی وان كانت تخضع لتحوّلات مخاتلة. 


: ربط حقوق الله بحقوق الانسان‎ - ٤ 

حق الله: صادر عن الله وینقل إلى الانسان عن طریق الاحسان الالهي: 
Gil‏ فى الحبّ الالهی. فى العناية الإلهيّة. حقوق الانسان: یضعها 
الانسان حق إنساني» عارض ومطواع. 

وخ 

حقوق الله: جملة الفروض والواجبات التي أوجبها الله على البشر . 

حقوق الانسان: جملة الحقوق الذاتيّة والعلائقيّة التي تضبط العلاقات 
بين الأفراد والجماعات. وهی حقوق متباينة وفقّا للأزمان والمجتمعات 
والحضارات؛ أي: حقوق الناس. 

4) 

حالة الحقّ الالهي التي تبرّر نهاية الحياة الدنيا: القيامة» یوم الدینونة؛ 
حيث سيتمٌ تقييم استخدام حقوق الانسان وفقًا لشريعة الله. إِنّها المحايثة في 
مواجهة التعالي فهل سيؤدّي الموت الدنيوي إلى رؤية الله في مجمله كحقّ؛ 
&: کحت وعدل ورحمة؟ 


Yi 


حقوق الانسان الیوم: جملة الحرّيات نم التي يُقترض أن تکفل 
الکرامة والمساواة والأمن للفرد الانساني» بمعنی الانتقال من حالة القانون 
الالهي إلى حالة القانون الدستوري الأغلبي. ولا يعني ذلك أن یخدو الله 
المشرع لها مربیّا؛ بل يعني: تحدید أخلاقيّة تکون هي الأساس لقانون 
طبيعي» وأساس القانون الوضعي 


فهل تفسح الشريعة المنّلة مجالا لمفهوم القانون الطبيعي» وبصفة pl‏ 
للقواعد الآمرة (jus cogens)‏ الملزمة والمفروضة حتّى لو لم تعترف بها الدول؟ 
تُقرّر الشريعة Will‏ بنفسها ما هو الخیر وما هو الشرّء ما هو واجب. أو 
مباح» أو حرام. 

صحيح di‏ الخلافات اللاهوتيّة قد ازدهرت حول معرفة ما إذا كانت 
أفظع الأعمال مستهجنة في Le‏ ذاتهاء وليس فقط لأنّ الله لا يرضى بها. 
ESS‏ جوهر الوحي القرآني وروحه ذاتهاء وليس فقط الشريعة الاسلامیّة 
هما الآن على المحكٌ. 


فمن حيث المضامین؛ يستند النظام الغربي لحماية الأشخاص وحفظ 
LS‏ إلى قاعدة ثلائية : اليهودية (بما في ذلك المدونة المسيحيّة Corpus‏ 
(Christi‏ في ما یتعلق بالذین» واليونان في ما يتعلق بالفلسفت ورومة في ما 
يتعلّق بالقانون. وقد قامت العلمانيّة أو الدنيوية منذ التنویر» بمنع بمنع أو بتبخيس 
الالهام الديني المباشرء وحتی أخلاقيّاته . 

ومن الناحية النظريّة والاجتماعيّة» إن لم يكن دائمًا Le‏ یتم عرض 
الإسلام باعتباره سلطة وحي: سيادة الكلمة الإلهيّة التي نوجه وتُحدّد العمل 
البشري. ويفترض تحديد مفهوم «حقوق الانسان» ومضمونه - |ذا ما كان هذا 
التعبير مشروعًا في ضوء التباعدات التي تظهر فورًا بين هذا المفهوم والحقوق 
والضمانات المقدّمة للفرد من قبل المدينة الإسلاميّة ‏ تعريمًا مسبقّا العلاقة 
التي تربط الله الواحد بخلقه. 

- أساس الحقوق: 

وفقّا لغالبيّة علماء الأصول. لم يكن الله ملزمًا Gb‏ ضرورة عند خلق 
العالم ومختلف أنواع الکائنات الحيّة التي تعمّره: من ملائكة وشیاطین؛ 


نضا 


وبشرء وأرواح (ad‏ وحیوانات. وبالتالي» فما من وجود الا وهو رهن 
الارادة EN‏ ولکن وفقّا للأحاديث الأخروية» 66 الله خلق الانسان على 
صورته واختاره كي یکون خلیفته في هذا العالم الأرضي . 

ومن أجل تسهیل مهمته في الحفاظ على النظام الالهي على الأرض» 
بعث سلسلة من الأنبياء الكبار وأنزل معهم كا متكيفة مع عصورهم» تتضمن 3 
شريعته: الموسويّة. والانجیلیّ ثم ۾ آخرها في التاريخ الشريعة nes‏ 
والنهائية بين يدي الساعة» الشريعة القرانية . 

إن التوليف بين هذه المقترحات يظهر بعض العلاقات الخاصّة بالحضارة 
الإسلامية. 


- القرآن» الناطق بالکلام الإلهي» يحدّد الخير والشر. والخير والشر لا 
يندرجان في الضمائر بصفتهما تلك إلا بقرار إلهي؛ فهما ليسا خيرًا أو شرا 
فى Le‏ قاتهما لا ریما لبعض سمات البهیمتة الشائية)» وباتالى فاد 
الحقوق (الصلاحیّات أو السلطات)» والواجبات (الملزمة آو المتسامحة) 
ليست من جوهر «طبيعي. 


[نها محددة في الأصل ولیست فطريّة» ولا تبدو متأصَلةً فى الشرط 
الانسانی الا |ذا كانت منصوضا علیها؛ فالاعمال البشريّة تکون مشروعة أو 
محايدة أو ضارّة حسب الحکم المسند إليها. 
- الانسان بصفته أكرم المخلوقات؛ يقيم علاقة شخصية. متفاوتة جدًا 
بطبيعة الحال بين الألوهيّة وکل فرد» لضمان خلاصه الأبدي؛ وکل انسان 
مدعو إلى اتباع المسارات المزدية إلى هذا الخلاص: الاسلام یزشس 
لاهوتيًا لفردانيّة عالميّة بطرح في المطلق المساواة بين جمیع البشرء حالما 
يسعون إلى اعتناقه باعتباره حقيقةً منزّلة والعمل بشريعته. ومن الناحية 
الاجتماعيّة» يبدو الإسلام هويّة متناغمة تهدف إلى التعرّز والانتشار. 


- ولكن ما من مثاليّة إلا وتواجه بمرور الزمن ارتخاء الأخلاق» وتدهور 
نقائها الأصلي» وهي تتصادم مع مجتمعات خارجيّة معادية» أو أوساط 
داخليّة مؤسلمة أو قليلة التأسلم. ومن هنا جاءت الحاجة إلى التمييز بين 
حقوق الناس بحسب مشارکتهم في «حماية وتوضیح» الإسلام. 


۳۹۳ 


وبالنتيجة» 6 الأولويّة هي لحقوق الکائن المطلق: الله الذي لم یلد 
ولم بولد. 


ِنْ حقوق الله موجهة إلى صياغة المجتمم وفق النظام الالهي. وهي 
التزامات تفرض على المزمنین؛ ولکتها أيضًا حقوق لهم لا بد أن تُوظف من 
أجل مصلحتهم. هکذا هي آعمال العبادة: الایمان والقیام بالتکالیف الشرعية 
الکبری (الصلاة. الصوم. الزكاة» الحج) وطرائق تعویضها في حالة العجز 
عنها . وهکذا هی العقوبات الرادعة للأعمال التى تنزل بالانسان إلى الحيوانية 
(السرقة: الزناء السکر القذف) وتفقده عقله. - 


Se‏ مسؤوليّة القيام بحقوق الله التي تحمي الطابع الاسلامي للمجتمع 
یتحملها المجتمع بأسره؛ فكل فرد یتحمّل مسؤوليّة النظام الاجتماعي )> 

رواجت «الأمر بالمعروف» المحمول على کل (ge‏ ولکنه محمول AS‏ 
وبصفة خاضة على بعض الموتّسات: السلطة السياسية (آمیر المؤمتين» 
الأمیر) ولکن أيضًا على القاضي. وهو العالم أو الوليّ الراد للمظالم 
والرقيب على الأخلاق والمحافظ على النظام العام. 

ولكل فرد كما للجميع مهمّة ضمان التوازن السليم» في إطار احترام 
الشريعة والأخلاق الإسلاميّة» واحترام الكليّات المعترف بها للتاس لكي 
يستخدموها من أجل بناء مدينة مسلمة في الدار الدنياء وتحقيق نجاتهم في 
الدار الآخرة. والجهاد هو الضامن للذفاع الشرعي عن المجتمع . 

ولان الشرط الانسانی یفترض مسق بعض الضمانات لكي یزدهر؛ فقد 
استتبط الفقهاء من الوحي المنژل حقوق الانسان؛ أي: المتطلبات الأساسيّة 
اللازمة لكل شخص لتحقیق مصیره الدنيوي: الحقّ في الحياة» والأمن» 
وحسن السمعة والممتلکات, والأهليّة القانونيّة (الأنشطة الاقتصادیِة) 
والحفاظ على العلاقات الأسريّة. 

وبالئالي» 65 حقوق الانسان تشیر إلى نظام الحماية الخاصّة الذي 
یمکن أن ینظمه السلطان جزئيّاء كما يميّز الفقهاء أيضًا حقوفا مختلطة من 
أجل المتفعة المشتركة» ولکن بنسب متفاوتة» لله وللانسان. 

وهکذا هي“ على سبیل المثال» حقوق الزواج؛ والطلاق» والطلاق 


۳۹ 


بالاتفاق المتبادل» والعتق» التي تنظم في آنٍ تماسك المجتمع وتوزّعه 
الديموغرافي» ومجال حرّية الأفراد في حياتهم الخاصّة. ومن هناء 
الخلافات الحاليّة بشأن تنظیم الأسرق وانهاء الحمل في الأسابیع ni‏ 
والاجهاض. 


ب - القرب من الله: 

والواقع bi‏ اتساق الحقوق الخاصّة مرتبط عكسيًا بمشاركة الفرد في آداء 
حقوق الله. 

فالانسان المسلم؛ العاقل؛ البالغ الخالي من العیوب الجسديّة 
الموهنة» یتمتّع بکامل الحقوق المعترف بها للانسان: فهو یمکنه تولي الامامة 
فى الصلاة. dis‏ تکون شهادته كاملة في المحكمة. والجنّة (منتهی الأمل 
لمن یعتتق بصدق الإيمان التوحيدي)ء فهي Ge‏ له (الحور العين...)؛ فيما 
يُحرم منها من يتعاطى الشذوذ الجنسي. 

وتظل وضعيّة المرأة المسلمة أكثر غموضًاء رغم أله من المؤكّد أن 
المناقشات حول دخولها إلى الجنّة ‏ وبالتالي حقّها في ممارسة الاسلام - قد 
سم بسرعة؛ إذ هي تتمتّع أيضًا بحقوق الإنسان الأساسيّة» فيما كانت 
تُقتل الفتيات أحيانًا في الجزيرة العربيّة قبل الإسلام. ولكن من ناحية 
أخرى» فإنّه یُفرض عليها الخضوع GUN‏ أسريّة صارمة لا تضمن وجودها 
الااجتماعي إلا بالحدٌ من حريتها الفردیة. 

وهي قد تُجبر على الزواج من قبل والدهاء أو حتى» وفقّا لبعض 
التفسیرات» ضربها بالید وتطلیقها من قبل زوجها. وبینما یسمح الاسلام 
للرجل بتعدّد الزوجات والتسرّي بالاماء db‏ یرفض تعدّد الازواج. 

وبالتالی di‏ الحرية الجسديّة والعاطفيّة للمرأة تتجلی في الحفاظ على 
هکل الاسرد الموشعة. .وما لاه من مهر يوان حفيقة أنها ترك تمش ها 
يرثه آخوها. ولئن كانت لها الأهليّة القانونية الکاملة» حتی وان كانت 
متزوّجة» لممارسة التجارة» الا نها لا تعمل غالبّا الا من خلال وسيط؛ 
لأنتها لا تملك کامل الحرّية في الحركة. وبهذا تظل حقوقها کاملة من حيث 
المبدأء ولکتها محدودة من حيث الممارسة والمضمون. 


1 


ومن هناء التفاوتات الرمزيّة في العدالة؛ إذ يلزم شهادة امرأتين ن لمعادلة 
شهادة رجل. وفي حالة القتل؛ إذا لم يشترط القصاص» bb‏ الدية تكون 
خمسين من الإبل للمرأة ومائة للرّجل. وفی حالة الزناء تُعاقب المرأة 
60e JU‏ لاتها مسوولة عن نقاء خط النسب؛ بینما اقب الرجل بمائة 
جلدة*. bis,‏ القيمة القانونيّة تُقدّر بمدی القرب من الله؛ أي: مدی القدرة 
على احترام حقوق الله. 


وتظهر التمايزات الكبيرة في تعريف SUN Ge‏ برضوح في الول 
المتعلّقة بغير المسلمين؛ حيث يتم Le‏ بمرونة وفّا لدرجة قرب الفرد من 
الإسلام. وهناك تمییز أساسي (summa division)‏ وحاسم بين «أهل الكتاب» 
والمشرکین من وثنيين أو ملحدین. فأهل الکتاب هم المومنون بأحد الکتب 
المنزّلة التي سبقت القرآن؛ أي: أتباع الکتاب المقدّس ge)‏ القدیم 
والجدید) من الیهود والمسيحيّين» ویْضاف إليهم على مضض المجوس 
(المزدكية). 


ويُسمح لهذه الفئات الثلاث بالعيش داخل المجتمع الاسلامي: فهم 
يتمتعون بوضع الذمّي (المحمی) الذي يكفل حرية المعتقد والعبادة (شرط 
المحافظة على النظام العام الاسلامي) والأهليّة التجاريّة» وإمكانيّة تطبيق 
أحكامهم في ما Les‏ بأحوالهم الشخصيّة والميراث وتنظيم أنفسهم في 
طائفة . 


وفي المقابل» فهم مطالبون بدفع الجزية والخراج التي يجب أن تطلب 
قصورات معيّنة مقارنة بالمسلمين (حظر الزواج من مسلمة» وراثة مسلم» 
وانخفاض قيمة شهادتهم أمام المحاکم. . ٠).‏ ولکتهم معفیّون بالمقابل» من 
آشة التزامات الاسلام وهو واجب الجهاد في الحروب على وجه 
الخصوص. أو بعض آشکال الحظر؛ إذ ُسمح لهم بتناول الخمر أو أكل 

(۱۵) ينص القرآن الکریم على عقوبة الجلد. لکن الفقهاء استعادواء اعتمادًا على حادثة جدّت 
في حياة النبي» العقاب التوراتي القدیم في رجم الزاني. 


(#) لا ندري من أين جاء المؤلّف بعقوبة الزانية بالرجم مطلقًا وعقوبة الزاني بالجلد بالافراد. 
وواضح أنه یخلط هنا بين عقوبة زنا المحصن وعقوبة زنا غير المحصن رجلاً كان أو امرأة [المترجم]. 


۳۹۹ 


لحم الخنزیر» في حين یعاقب المسلم على ذلك. غير أن مسألة إمكانيّة 
نجاتهم في الآخرة تظل بالأحری غير واردة. 

أمَا بالتسبة للوئنیین؛ من المشرکین أو الملحدین» فليس آمامهم سوی 
الاختیار بين الاسلام والقتل» وئسترق زوجاتهم وأبناؤهم. وینطبق نفس 
عا ال ا غير bi‏ من شأن استدامة الحروب أن 
ودي إلى نتائج عكسيّة» ولذلك db‏ يُمكن التوصّل إلى اتفاقات صريحة أو 
ضمنية للتعايش السلمي. 

ومع ذلك ob‏ الاسترقاق یعتبر Le‏ للكافر الذي لا ب يقتنع بالحجج 
التي جاء بها الوحي الخاتم؛ فغیاب العقل هذا یُنزله إلى مرتبة الحیوان؛ 
ومن المشروع استعباده واستخدام نشاطه لصالح مالکه. ویمکن لهذا الأخير 
آن سمح له بتعاطي التجارة وأن يتزوّج مع امرأتين (ولیس من أربع نساء)» 
ون كانتا خرّتین . 

ولکن ما یحصل عليه من آموال يظل ملكا لسيّده» كما یعتبر الزواج 
الذي یبرمه العبد دون موافقته لاغیّا. وبالمقابل وبالنظر إلى الضعف 
المفترض فى مدارکه. Di‏ بعض العقوبات الجنائيّة Li‏ لصالحه: فهو 
یتمتع بالحق في تطلیق زوجته وفي حماية حياته: اه يُحافظ على الحقوق 
الأساسيّة للانسان. 

كما ينص الاسلام إلى جانب الأمر بحسن معاملة العبيد» على بعض 
التخفيف من شرط العبوديّة؛ فحين تُنجب الأمّة من سيّدها وتغدو أمّا» فهي 
تكتسب وضعًا أكثر استقرارًا. كما يُوصي الاسلام بعتق الرقاب. ومع ذلك» 
تظلّ كتلة العبيد ولو كانوا ملكا لأفراد. أحد عناصر ثروات الأمّة الإسلاميّة؛ 
إذ لا يودي التحوّل إلى الاسلام إلى العتق التلقائي. 

ويمنع الإسلام كل تمييز قائم على عدم المساواة على أساس الأصل 
العرقي أو الاجتماعي الاقتصادي. بيد أن هذه الفروق تظهر من جديد في 
تجمّعات الأفراد وفي المجتمعات المحليّة» ومن خلال صلاحيّات كل منها. 
وفي الواقع» فإنَ بعض الهياكل الاجتماعيّة الوسيطة ب بين الأسرة البيولوجيّة 
والسلطة السياسيّة الورائيّة» تُحاصر الأفراد وتقيّدهم أحيانًاء ولكنّها أيضًا 
تحمیهم وقد أفرزت هذه الهياكل مكانات اجتماعيّة متنوّعة ة وأنماط ملكيّة 


۳۹۷ 


وکذلك السلطة السياسيّة العليا: لا یشترط فى الخليفة أن یکون من 
أشرة التبي (وغم DT‏ ها الموقف کات :في سياق حروب هرر الحجّة 
الأيديولوجيّة لولادة الانقسام الرئیس في الاسلام: التشیّم الفارسي)» لكنّه 
يجب أن یکون من قبیلته؛ أي: من قریش. وفي الواقع العملي. فان 
المجتمعات العربيّة نفسها استوعبت سلالات غير قرشيّة أو غير عربيّة» 
شريطة أن تکون مسلمة. 
وهکذا فان التوزیم القبلي الذي يُعيد كل سلالة إلى شرف ومجد 
سلفها الذي تنتسب إليه» يربط الأفراد بروابط تماسك اجتماعي قائم على 
القرابة بين الذکور (العصبيّة). وهو يحدّد نظام عمل جماعي ومسؤوليّة 
جماعية» وتحديد الأراضي الجماعيّة للزراعة والتبدّي. ويمكن لأرقى الفروع 
من حيث الأصل (أحفاد أفراد أسرة النبي أو قبیلته) أن يكون لها نقيب يحمي 
نقاء‌ها وتألقها وصلاحیّاتها. بینما یسعی غير العرب إلى الانتساب إلى أحد 
الصحابة أو التحالف مع عرب ذوي نسب. 


وهکذا 65 الأسرة الأبويّة الموسّعة بتوزیعها الأفراد من خلال الانقسام 
الکبیر بين الذکور والاناث والخلایا الصغری القائمة على آساس الجنس 
«تعدّد الزوجات والمحظیّات من الرقیق) وحسب الفئات العمريّة (الجدّ 
والجدّة والأسر الوسيطت ومختلف آجیال الأبناء)» تتجدّد من خلال 
الاشتراك في الملكيةء والحياة المكتفية بذاتها والزواج الخارجي. 


فالجهود المبذولة» والأموال التي یجمعها كل فرد تراکم لصالح الأسرة 
لتي تحافظ على هیبتها وتقالیدها وثروتها. وعلی سبیل المثال» فان الشريعة 
لإسلاميّة تجعل عدم التكافؤ الاجتماعي مبطلا للرّواج» إن كان ذلك من 
لمؤكّد بهدف ضمان ظروف معيشة للمرأة» مماثلة لظروفها في بيت أبيهاء 
إلا إنه يهدف أيضًا إلى تعزيز التحالفات الأسر من نفس المستوى» ومن ثمّ 
تجديد قوّتها الاقتصاديّة ونظام دعمها من خلال العلاقات الاجتماعيّة. فأبناء 
لفلاحين أو الحرفيّين المستثمرین. وأصحاب المهن الحرّة بالأمس» أو 
لضبّاط أو التكنوقراط في الادارات أو الشركات المؤمّمة الیوم» يحاولون 
لزواج من بنات الطبقة البرجوازيّة العلیا . 


وبهذاء 66 النقابات وهيئات الحرفیین التي تُعمّر الأسواق تُقدّم تضامنًا 


۸ 


جماعیّا. وتصوَّفًا شعبیّا وتنظيمًا مهنیّا هرمیّا. ولكتها تظل تحت تأثیر 
الحکومات أو محل شکوکها . 

وینطبق نفس الأمر أيضًا على الجماعات الدينيّة : الزوایا الصوفيّة أو 
طواتف «أهل الکتاب» التي تحوز ممتلکات. وتوفر إطارًا ثقافيّاء وبيئة إنسانية 
دافتة» وطريقة للحماية Lui‏ والاجتماعیِة. وتدین الحرکات النينية 
المتشدّدة جزثيًا بنجاحها إلى آنشطتها الخيريّة والاجتماعيّة والثقافيّة. 


ج - من الربوبيّة إلى عبادة البشر: 

في الاسلام» إِذَاء نادرًا ما تظهر حقوق الإنسان على أنها مطلقة. وهي 
تعتمد من حيث أساسهاء على الوحي الوضعي؛ أمّا من حيث ممارستهاء 
قبجب: آن تکون متصلاةً بحقوق Us dl‏ متصلة اجتماعيًا بالحفاظ على 
الأمّة الإسلاميّة وازدهارها . ومن المزگد وجود علاقة مباشرة بين JS‏ مخلوق 
والخالق» وهي علاقة ترسي Gal‏ في الحياة (أو عدمها) والأمن» والحرية 
(أو عدمها) والتسامح الأيديولوجي» والملكيّة الخاضة. والأهليّة القانونية. 

ولکن هذه الحقوق» الخاضعة حسب الظرف التاريخي إلى الأنظمة 
الأميريّة والاضطرابات داخل السلالات الحاکمة» هي في الوقت نفسه 
محصورة ومضمونة بالحقوق الجماعيّة التي تحدّد تقسیمات متباينة بين الأفراد 

وقد شدّد الاستعمار على تناقضات العرب المتأصّلة في مضمون حقوق 
الانسان وأهدافها. وقد شدّد الغرب علیهم هیمنته الاقتصاديّة والاستراتیجیّة 
وفکك بنیاتهم الاجتماعيّة (القبائل» الطوائف المهنيّة» الملکیّات المشتركة 
للأسرة)» ولکته جعلهم یدرکون مفاهیم سياسيّة متحرّرة من المضامین الدينيّة» 
واقترح أنواعًا أخرى من العلاقة بين الانسان والمجتمع . 

وقد کشف التثاقف» والتربية المدنيّة والوعي المناضل. التناقضات بين 
المبادئ الكونية والمساواتيّة المعلنة من جهةء والخضوع الواقعي المعیش من 
جهة ثانية. فكيف تتقاطع في الواقع» الوضعيّة الاستعمارية والمادّة الأولى 
من إعلان عام 11784م: ايُولد جميع الناس dos‏ أحرارًا ومتساوين في 
الحقوق» أو مبدأ حرّية الشعوب في تقرير المصير؟ لقد كانت المطالبة بحقوق 
الإنسان أساس الإلهام الكبير للتضال من أجل الاستقلال. 


۲۹۹ 


وقد تزامنت صياغة حقوق الانسان مع أوج الدولة القوميّة وصعود الثورة 
الصناعيّة الأولى. فهل يصح هذا الارتباط بالتسبة للعرب؟ الحقّ آنهم 
يلاحظون» بنوع من الحسٌ السليم» أن التاريخ لا يُعيد نفسه» وأن مراحل 
التنمية عندهم ونتائجها لن تكون أبدًا هي نفسها مراحل التصنيع المعملي» 
البروليتاري والإمبريالي الذي عرفه الغرب. ويظل الإسلام في جميع البلدان 
الإسلاميّة أيديولوجيا أساسيّة: تعيشها الجماهيرء وتُستخدم على JV‏ 
كمرجعيّة عند الدوائر الحاكمة. 


وهكذا تبقی بعض التوجهات التي تعكس الأنظمة العربيّة الإسلاميّة في 
القانون والقيم» غير متطابقة مع الطبيعة المطلقة لبعض حقوق الإنسان 
وحریاته . 

ويكرّس إعلان حقوق الانسان الأمريكي وکذلك الفرنسي تشظي 
الشرعیّات السياسيّة والتجمَعات الاجتماعيّة الاقتصاديّة السابقة: الارتباط 
الاستعماريِة الانكليزي» والنظام الملكي» وأنظمة الکهنوت والطواتف في 
فرنسا. وهما يعترفان فلسفيًا بأولويّة الانسان كقيمة مطلقة في الکون» ومن 
الناحية المؤسسيّة بمهمّة التنظيم السياسي (في الممارسة العمليّة: تنظيم الدولة 
في وظائفها التشريعيّة أو القضائيّة) في بیان الحرّيات الأساسيّة تدريجيًا 
وحمايتها. وبالتالي» تكريس عبادة بشريّة تنکر الهياكل الاجتماعيّة الوسيطة 
(ودورها التكميلي المزدوج في التقييد والحماية)» ووضعانيّة قانونيّة تستند إلى 
مبدأ السيادة الوطنيّة الناجمة عن أغلبيّة الإرادات المجتمعة لمجموع أفراد 
الجماعة الوطنية. 

لقد نتجت فلسفة - أو الأيديولوجيا المعاصرة - لحقوق الانسان في 
جوانبها الکونیّة» عن التحالف الذي تم التوصّل إليه بين الامبراطوریّات 
البحريّة الأنكلوسكسونيّة والشيوعية السوفياتيّة والصین القوميّة» ضدَ 
الديكتاتوريّات الفاشيّة» قبل أن Las‏ إليها الدول الأوروبيّة المحرّرة. 

وقد تبنت محكمة نورنبرغ مفهوم الجريمة ضد الإنسانيّة» وتم تبني 
الاعلان العالمي لحقوق الإنسان (۱۰ كانون الأول/ دیسمبر ۰62۱۹4۸ في 


حين كانت الدیمقراطیّات الشعبيّة آخذةً 5 في الظهور في أورويًا Ga‏ 
والعدید من البلدان الاسلاميّة ما یزال EST‏ تحت الاستعمار. . ومع ذلك» 


۳۷۰ 


فقد صوتت مصر والعراق وسوریا ولبنان تصويئًا إيجابيًا لصالح الاعلان؛ في 
حين غاب الیمن وامتنعت السعوديّة عن التصويت. 

ذلك لأنّ الإنشاءات الوطنيّة والاقتصاديّة تفترض الوطنيّة وجهد كل 
مواطن» وبالتالي تأكيد المساواة بين الجميع في مواجهة التنوعات الاجتماعية 
التي وضعها الاسلام وفق درجة القرب من الله. فكل مواطن؛ بغض النظر 
عن خلفيّته العرقيّة أو الدينيّة» یتمتع بنفس الحقوق» ويخضع لنفس الواجبات 
المدنيّة . 

وفي الواقع» فان إعلان الإسلام كدين للدولة» أو دين أغلبي» يقود 
مجدّدًا إلى بعض التمايز: إذ تُسند المراكز السياسيّة الرئيسة إلى المسلمين» 
وهذا آمر بلا شك طبيعى من زاوية اجتماعيّة وثقافيّة. كما أن التأكيد على 
الخليّة الأسريّة كأساس للمجتمع الاسلامي يفترض الحفاظ على مفهوم معين 
لوظيفة المرأة وشخصيّتهاء وعلى أخلاقيّات معيّنة. 


Lil‏ عن الحرّية ونشر الأفكارء ولئن تم التأكيد على حرّيات الفكر 
والتعبير وشجب الرقابة» DB‏ المطبوعات الماركسيّة والإلحادية أو المعبّرة عن 
ديانات آخری» خاضعة لغربلة شديدة نسبیّا حسب كل بلد. فالمواضيع 
والخيارات المخالفة للإسلام مستبعدة عمليًا من التدريس والصحافة. 


وتظهر الصعوبات في الفلسفة السياسيّة» وفي الحركات الأيديولوجيّة 
لمتناقضة أحيانًا والتي تميل إلى صياغة اشتراكيّة عربيّة أو إسلاميّة» أو إلى 
جهود تعريب الماركسيّة» من خلال دمج المفاهيم الإسلاميّة القديمة للأخوّة 
والتضامن بين المؤمنين» في المؤسّسات الجماعویّة و«القوانين» الاقتصادية 
لعلميّة والمطالبات المناهضة للرأسماليّة والمضادّة للإمبرياليّة. 

والواقع أنّ الحكومات الاستبداديّة تجدّد حبّة ما بعد الاستقلال القديمة 
لتي تبرّر أنظمة الحزب الواحد: ضمان ارتفاع مستويات المعيشة والتنمية 
سيكون بشكل أفضل من خلال قمع المعارضة التي تهدر الطاقات الوطنية. 
ان مقولات العالميّة الأخلاقية والوجوديّة لحقوق الانسان Las‏ عن 
إعلانات» واتفاقيّات دوليّة أو إقليميّة» ومنها تولّد علم قانون يحمي الإنسان 
(النساء والأطفال)ء ومطلقات كرامته المعنويّة» وسلامته الجسدیة وعدم 
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تمییزه العنصري والجنسي والديني» وبقاءه الجسدي (السلامة والصحة 
والعمل؛ والسكن...). ولکن هذه المبادی والمطلقات تنخرط من خلال 
التشريعات والهيئات القضائيّة الوطنية في شبکة: مختلف فروع القانون (قانون 
الأحوال الشخصيّة قانون الالتزامات» قانون التجارة» قانون العمل...) 
ومختلف المناطق الحضاریّة ممّا يولّد العديد من حالات عدم التوافق 
والانتهاکات التي یراد الحدّ منها بإنشاء محاكم عدل دوليّة» وحتی فوق 
وطنية . 

وثقیم الدول الإسلاميّة حالیّا فلسفتها السياسيّة وأنظمتها القانونيّة على 
مصدر مزدوج: المبادئ المتعلقة بحقوق الإنسان والحرّيات العامّة كما 
أنتجتها قيم الحضارة الصناعيّة : الليبراليّة أو الاشتراكيّة» ثم العالمیّة وی 
صاغها الاعلان العالمي لحقوق الانسان لعام ۸٤۱۹م؛‏ والمبادئ (مثل بعض 
المؤسّسات والأنظمة) المتأصّلة في الشريعة الإسلاميّة والقائمة مفاهيميًا على 
الوحي ومشتقاته» واجتماعیّا على هندسة المدينة الإسلاميّة الكلاسيكيّة 
وانقساماتها الهرميّة والتضامنيّة في of‏ وهذا ما يثير مشكلة توافق الشريعة مع 
حقوق الانسان التي آنتجها الغرب الصناعي. dj‏ الانتقال من الربوبيّة إلى 
عبادة البشر. 1 1 


د التباعدات الأخلاقيّة والقانونيّة: 

مع تنامي القضاء على الاستعمار إلى de‏ كبير» تم استكمال إعلان عام 
۸ بميثاقين دولیین اعتمدتهما الجمعيّة العامّة للأمم المتّحدة بالإجماع 
في ٠١‏ كانون الأول/ ديسمبر VAUT‏ 6 الأوّل حول الحقوق الاقتصاديّة 
والاجتماعيّة والثقافيّة؛ والثاني حول الحقوق المدنيّة والسياسيّة. وهما 
یُشکلان Les‏ الشرعية الدولية لحقوق الإنسان» التي عرّزتها اتفاقيّة ٠١‏ كانون 
الأول/ دیسمبر 1185م المتعلّقة بادانة التعذیب والانتهاکات الجسديّة. 

وفي الواقم. فقد واجهت الدول الإسلاميّة (وهذا ما آدرکته العربيّة 
السعوديّة على الفور) بعض الاحکام الرئيسة في الاعلان أكثر بکثیر Le‏ 
تضمّنته الاتفاقيّات» وهي تلك المتعلقة بحالة الزوجین (المساواة ولیس مجرّد 
التكافؤ)» وبحقوق المیراث للبنین والبنات (في ۱۸ مارس ۰۱۹۷۶ أكد 
بورقيبة ضرورة المساواة بسبب الوضع الاقتصادي الحدیث وعمل المرأق 


YY 


ولكن الإصلاح لم Ge‏ وبحرية تغيير الدين. ناهياك عن Amal‏ التي BE‏ 
القرآن والتي» على الرغم من الحض على تحرير الرقاب» لم تُمنع إلا على 
يد الحكم الاستعماري (باستثناء تونس وتركياء ثم بعد الحرب العالميّة الثانية 
في ۱ لمملكة العربيّة السعودیة) . 


غير أن الانتقال إلى حقوق الإنسان يُخلخل أربع دعائم أساسيّة للإسلام 
io‏ عبر القرون: تماسك المجتمع (الاستعاضة عن الانقسام بين مسلم 
وذمّي بالانقسام بين مواطن عادي وأجنبي)؛ والأخلاقيّات الشخصيّة (البنية 
الأسريّة)؛ والأخلاق الجماعيّة (القانون الجنائي : العقاب البدني الذي لا 
يرقى إلى درجة التعذيب)؛ والدين (النقد وحرية تغيير الدیانة). 


ومن هنا جاءت «التحمّظات» و«التصريحات التأويليّة» التى شابت قبول 
بعض الدول الاسلامیّة» حيث أضيفت عبارة «وفقًا للشّريعة» إلى الإعلانات 
الإسلاميّة لحقوق الانسان. كما لم han‏ أي بلد عربي» من جهة أخرى» 
إلى البروتوكول الاختياري الذي يمنح اللجنة المعنيّة بحقوق الانسان ولاية 
قضائيّة لتلقي الشكاوى من الأفراد» ولم يصرّت Gi‏ منها على البروتوكول 
الاختياري المؤرّخ في كانون الأوّل/ ديسمبر 1184م الذي ينص على إلغاء 
عقوبة الإعدام. بل تم على العكس من ذلك» تقديم مشاريع موحدّة لقانون 
للأسرة وللقانون الجنائي إلى جامعة الدول العربيّة. 


ولا تزال السیاسة - الدعاية ‏ الفكريّة للجماهيريّة EU‏ مثيرة للإعجاب. 
فبعد أن قصفتها الولايات المتّحدة (فتلت ابنة معمر القذافي خلال ذلك)» 
أضدرت ليبيا في ۱۲ يونيو 1188م الميثاق الأخضر العظيم الذي أدان 
الديمقراطية التمثيليّة (وهذا ما سبق أن فعله جون جاك روسّو)ء واشتراكيّة 
الدولة والعمل المأجورء وفضح تجارة الأسلحة. والأسلحة النوويّة 
والجرثوميّة والكيميائيّة وجميع أشكال الإرهاب (الذي أذى إلى تعويض أسر 
الضحایا في سقوط Lu‏ الأمريكيّة في اسکتلندا والفرنسيّة في النيجر)» 

AS‏ علی المساواة بين الرجل والمرأة» على أساس الایمان بالل والقیم 

المقذست ولکن دون 9 ا سا معلئًا دعمه لجمیع المضطهدین : 
الأقليات (الأكراد والأرمن. . .) والسّود والنساء والجنود المحترفین الذین 
يُجبرون على الخدمة ضدّ ما ali‏ ضماثرهم. 


۳۷۳ 


وقد آراد المیثاق الأخضر العظیم ابراز إسهام الجنوب في القیم العالمية 
لحقوق الانسان. وتنص المادّة ۲ على ما يلي: «يُحظر کل ضرر مادي أو 
معنوي لشخص السجین» كما أنه يأمل في إلغاء عقوبة الاعدام (المواد من 
۲ إلى ۸). وقد تبنّت ندوة حول «حقوق الانسان للقرن الحادي والعشرين» 
VE 2 ۱۳(‏ حزيران/يونيه ۱۹۹۲ طرابلس) الاعتراضات الرئيسة التي 
ظهرت بعد حرب الخليج الأولى ضد «النظام الدولي الجديد» برعاية 
أمريكيّة» وحقوق إنسان «الليبراليّة الجدیدة» التي تتناسى الحقوق الاجتماعية 
وحقوق الشعوب» وهحقّ التدخل» الذي يُقصد به» بحجّة دعم الديمقراطيّة 
التعدديّة والإنسانيّة» تقسيم دول العالم الثالث وإحكام قبضة «الرأسماليّة 
الوحشيّة» للبلدان الغنيّة والشركات متعدّدة الجنسيّات. 


وتواصل ليبيا التوجه نحو المثقّفين بمضاعفة اللقاءات الدوليّة: أثينا عام 
15م Le‏ إرهاب الدولة؛ إنشاء مؤسّسة في جنيف؛ إنشاء اللجنة الشعبية 
الدولية لجائزة القذافي لحقوق الانسان والشعوب التي مُنحت لنيلسون مانديلا 
5 عام ۱۹۸۹م ولأطفال الانتفاضة في عام ١۹۹٠م‏ وللهنود الأمريكيّين في 
عام 1997م... وبعد تعرّضها إلى الحظر مثل العراق» وتصنيفها ضمن 
الدول المارقة» وبعد تفكيك نظامي طالبان في أفغانستان وصدّام حسين في 
العراق» تحاول ليبيا «إنقاذ نفسها» من خلال الخضوع إلى الرقابة على أسلحة 
الدمار الشامل وتعويض أسر ضحايا الهجمات الجوّية. 

وقد اعتمد المؤتمر الاسلامی المنعقد في القاهرة في 4 حزيران/ يونيه 
۰ إعلانًا لحقوق ال الانسان يحفظ أحكام الشريعة الإسلاميّة؛ وانضمّت 
الدول الإسلاميّة الأفريقيّة إلى إعلان حقوق الانسان والشعوب في عام 
2۱ 


كما انضمّت تركياء رغبة منها في الانضمام إلى الاتحاد الأوروبّي» إلى 
الاتفاقيّة الأوروبية لحقوق الانسان وألغت عقوبة الاعدام ولكتها أعربت عن 
تحفظات بشأن المادّة ۲۵ المتعلّقة بالحقّ في اللجوء الفردي إلى لجنة حقوق 
الانسان. | 

وقد قبلت الجزائر اتفاقيّة کوبنهاغن التي تدين التمییز العنصري والجنسي 
(۰)2۱۹۹۳ غير أن قرارًا اتخذته اللجنة الثالثة للأمم المتحدة في عام ١٠٠٠م‏ 
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لمقاضاة الجرائم المرتکبة Lo‏ المرأة باسم الشرف الجنسي نالت اعتراف 
بها ۱۲۰ دولة مقابل تحفظ ۲۰ دول معظمها من الدول الإسلاميّة التی 
امتنعت عن التصویت. وأخيرّاء dB‏ الادانات العربيّة للارهاب ترافقها دائمًا 
تحمّظات تتعلّق بالتحرّر العادل لشعب مستعبد: فلسطین. . 

ومکذا تظل لعبة الذاتیّات والانسکابات الديموغرافيّة. فحاليًاء یوجد 
من المسلمین في أوروبًا أكثر Le‏ جد مطلقًا من الأوروبيين في المستعمرات 
لسابقة. ومن هنا الانقلابات: فالاستقرار في إقليم الآخرء واكتساب 
لجنسيّة وحتّى المواطنيّة» وزرع هويّة مجتمعيّة (جذور) في أوسع هويّة 
علمانيّة» يترك المسائل اللاهوتيّة والوجوديّة التي لم ps‏ خارج نطاق 
لقانون. فهل حجاب المرأة حكم ديني مطلق أم هو خرق للتظام العام؟ هل 
هو علامة نكوص أم أسلوب احتماء؟ 

وبعيدًا عن الادّعاءات الزاعمة أن احترام حقوق الإنسان لا يتوافق مع 
لتخلف الذي أحدثته الإمبراليةء وفي مواجهة الفساد الأخلاقي في الغرب» 
فان المؤمنين العمیقین دونًا عمّن pére‏ الاعلام الغربي باتهم برابرة جدد 
ومتشددین وأصولیین ومتطرّفين ومتعضبین» وظلاميّين قروسطيّين» ٠‏ لديهم دائمًا 
ما يبرّرون به إجلالهم الحرفي للقرآن. 


لكن قسمّا كبيرًا من المفکرین المسلمين المتأثرین بقيم الحياة الغربيّة 
وأنماطها (من كانوا يُسمّون بالأمس «المتطوّرين» ويُسمّون اليوم المسلمين 
الغربیین الجدد. والنسويّات واللیبرالیّین الذين يروّجون لاسلام «الأنوار» 
(SUN‏ والعاملین في حرکات حقوق الانسان» یفتکون شيئًا فشيئًا تنازلات 
من حکوماتهم - أحيانًا بعد تضحیات بالدخول في اضرابات عن الطعام 
والاعتقالات المتكرّرة» أو حتی التعذیب» لکن هذه الحکومات مکبوحة 
بشکل مضاعف بسبب رغبتها في البقاء في السلطة عن طریق تکمیم المعارضة 
من جهة. ومراعاة لزوجة الاراء الشعبيّة المعادية لما يبدو أنه مساس بالنقاء 
الاسلامي من جهة أخرى. 

وبالتوازي» db‏ من الضروري إدراك bi‏ الغالبيّة العظمی من المدافعین 
عن حقوق الانسان ما زالوا يؤكّدون آنهم مؤمنون» وهم لا یجرژون على 
رفض الوحي النبوي؛ بل یسعون جاهدین لاقتراح آنظمة تأویل تذهب إلى أن 


۳۷۵ 


الأحكام القانونيّة للقرآن غير المتوافقة مع حقوق الانسان على الطريقة 
الغربيّة» لا يُمكن تطبيقها. وفي الواقم» فإِنّ الأنظمة السياسيّة غالبّا ما 
تستغلَ تناقض المدوّنتین المعیاریتین لضمان سلطتها وردع المحتجين. 


فهل سیکون من الممکن تفادي هذا التدهور المتبادل للحقوق» وهو 
تدهور ناتج عن انتهاك تلك الحقوق من جانب من يدعي الدفاع عنها بقدر ما 
هو ناتج عن عدم توافقها؟ فأساساتها وتقنیاتها غير متجانسة» لکن لا شك 
في اشتراکها في بعض الدوافع الإنسانيّة. إلا a‏ من الواضح أن مؤيّدي 
الثورة الإسلاميّة لا یستطیعون التشكيك في التفوّق المبدئي للشريعة الإسلامية 
على القانون الدولي «ll‏ ولا يمكنهم أن یعترفوا بهذا الأخير إلا كبديل» 
وحين يكون متوافقًا أو غير متعارض مع الشريعة الإسلاميّة؛ والعکس 
بالعكس . 


وقد حاول فلاسفة القانون إقامة العدل في مواجهة التقيّد الحرفي 
بالنصوص» واحترام العدالة: شرعيّة مرنة (الاشتراكية)» وجودية قانونيّة (ضدّ 
انتشار البيروقراطيّة (GS SUN‏ قانون مرن. إلا إن الكثير منهم منحرف 
إيديولوجيًا وسياسيّاء وهو ما يجعل الأمل في ميتا ‏ قانون يتجاوز مدوّنات 
الضبط القانوني للحضارات الكبرى ويجعل اختلافاتها غير متناقضة» يبدو 
آمرا صعب التحقيق على مستوى المبادئ. وقد يكون عليناء على العكس من 
ذلك» البحث عن تعايش ممكن من خلال مفهوم جديد: إنشاء Le‏ - تقنية 
قانونيّة من شأنها إحداث الانسجام لا بين الأسس أو الدوافع» ولكن بين 
الطرق والوسائل؛ أي: انسجام الإجراءات أكثر من انسجام القوانین؛ 
وانسجام التراحم أكثر من انسجام التقييدات. 


وبعيدًا عن لوائح الاتهام التي صدرت في محاكمة صذام حسین؛ كيف 
JU‏ المسارات التى فتحتها المغرب والجزائر؟ هل تُشكّل اعترافا بحقوق 
الانسان وحرّياته؟ إنها تُحاول شفاء الجروح الناجمة عن السياسة الصارمة 
المنتهجة من قبل الحسن الثاني وخمس عشرة سنة من الإرهاب/ القمع/ 
الاستفزاز بين الجماعات الإسلاميّة المسلّحة الموالية اليوم لتنظيم القاعدة 
والشرطة الجزائريّة. من المؤكّد أن تأثير هذه المسارات على المستوى 
النفسي كان Ji‏ من تأثير التوبة المعلنة التي أعقبها العفو في جنوب أفريقيًا ؛ 


۳۷۹ 


ذلك di‏ الضحایا وأسرهم في المغرب ما زالوا محاصرین بالصمت (هيثة 
الانصاف والحقيقة) . 

۳۰ في الجزائرء فقد خلف میثاق السلام والمصالحة الوطنيّة (استفتاء‎ Ui 
سبتمبر ۲۰۰۵م) زهاء ۱۵۰ آلف قتیل و۲۰ آلف مفقود (؟) في مواجهة‎ 
العسکریین ورجال الشرطة «الاستتصالیّین» من ناحية» والمتظرفین العنیفین‎ 
المتجمعین في «تنظیم القاعدة في بلاد المغرب الاسلامي» من جهة أخرى. وفي‎ 
وراء الهجمات الدمويّة (صدام الحضارات داخل المجتمعات الإسلاميّة)»‎ Le 
تظل هذه الظاهرة النمطيّة للمجتمعات العربيّة الإسلاميّة قائمة: التجدّد غير‎ 
المتطرفين ولکنّها تمثّل «إسلامًا بلا‎ Le المحدود تقريبًا «للسلطة» التي تقاتل‎ 
عم «غیر قادر في مواجهة الأسلمة الجانبيّة وأتباع الجهاد العنيف والتطلّع إلى‎ 
. الاستشهاد. على إعادة صياغة دافتة للفکر العقائدي وللتقوى الجماعيّة‎ 

إه تقديس النص الذي يقسم أتباع الاسلام بين من يحلمون بإسلام 
متوافق مع حقوق الانسان ويْحيي في الغرب الأطروحات العرفانيّة القديمة 
للفلسفة VIS pas‏ ومن يتشبّئون بالحقّ في الدفاع عن إسلاميّتهم عن 
طريق شريعة الإسلام. ومن هنا الخلط القانوني بين أعمال الحرب الإرهابية 
والقانون الجنائي: أحكام الدم . 


۵ - التساؤل عن أحكام الدم : 

هل الاسلام دين تضحوي؟ 

أ - بخصوص التطابقات الرمزيّة: 

العيد الکبیر أو عيد الأضحی: احتفال بتضحية إبراهيم بابنه اسماعیل 
الذي افتّدي بکبش. عاشوراء: ذکری مقتل حفید النبيّ على ید الأمویین في 
معركة کربلاء (1۸۳م). التطبیر عند الشيعة» والافراط في تقدیر الشهداء 
الذين سقطوا في الجهاد N)‏ يجب تغسيل آجسادهم) والاعتراف الشعبي 
بالانتحاریین الاسلامیّین. الختان الذي لم یفرضه القران وعرض قمیص 
العروس الملظخ بالدّماء أمام الناس کدلیل على عذريّتهاء وفي الجنة حور 
تتجدّد عذریتهن. صلب أعظم صوفي مسلم أبو منصور الحلاج» من قبل 


Meddeb (Abdel Wahab), Sortir de la malédiction, le Seuil, Paris, 2008. (11) 
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الفقهاء. الذبح الطقسي لجعل اللحوم حلالا: تفریغ الدم المحرم أكله 
وتجتّب إظهار السکین أمام الحیوان. تطبیق الثأر وقطع رژوس الرهائن 
حاليًا . قيام EI‏ أثناء الحج برجم الأصنام في منی. الحکم بالموت على 
المبتدع والمرتدّ» وموت الموت وفقّا للموروث الأخروي: الموت نفسه 
يموت يوم القيامة» ویکون في شکل كبش آسود مرعب. 

وتظل العقوبات الجسديّة منصوصًا عليها في القرآن؛ وهي مائة جلدة 
SUN‏ والزانية: 25 but ai‏ کل ویار فا اة ۹ 8 FAR Ce KE‏ 
ف دن À‏ إن کم 28 4 رو آلاخر Gi Gé KE‏ من si‏ 
[النور: ۰۲۲ مع عودة الفقهاء بالاجماع بهذه العقوبة إلى الرجم التوراتي 

وباستشناء تركياء ابنة كمال أتاتورك والحريصة على دخول الاتحاد 
الأوروبّي» لم تلغ Gi‏ دولة مسلمة عقوبة الاعدام. فهل سیظل السوط 
والحجارة والسیف» آدوات الترسانة الردعيّة؟ 


ومن هنا بروز ما لا یحصی من الجدالات الإثنوغرافية والأنثروبولوجيّة 
والنفسيّة التحليليّة والإعلاميّة: هل الاسلام آخر الدیانات الکبری التي تمارس 
التضحية بالحيوانات؟ هل هو دين البحث الدائم عن التطهّر؟ يظل القاتل 
الذي يتم إعدامه عضوّا في الأمّة الإسلاميّة؛ إذ تجوز الصلاة عليه حسب 
معظم الفقهاء؛ ولكن الإمام نفسه يمتنع عن ذلك. 

كيف نربط بين الأخلاقيّات وعلم الجريمة في التحوّلات النفسيّة الناجمة 

عن التحضّر والتهافت على الاستهلاك. والعيش بين الکقار أو حتى في 
أجواء المخدّرات؟ يدعو المؤمنون إلى تعزيز الإيمان والأخلاق» ولكن إلى 
أي مدى؟ كيف نحترم هذين المبدأين الأساسيّين» احترام السلامة الجسديّة؛ 
والحفاظ على الكرامة الإنسانيّة: عدم «المساس» بجسد الآخر. 

استنادًا إلى «القرآن EU,‏ ينص الإعلان الإسلامي العالمي لحقوق 
الإنسان للمجلس الإسلامي (لندن: إصلاحيّة كلاسيكيّة إلى de‏ ما) المؤرّخ 
في ٩‏ آیلول/ سبتمبر ۰۱ في مادّته السابعة على أنه «لا يجوز تعريض 
الانسان للتعذيب البدني» أو النفسي » »أو لأيّ نوع من المعاملات المذلّةء آو 
القاسية. أو المنافية للكرامة الإنسانيّة...»» ولكن هذا وفقًا للشريعة: فهل 
يقتصر هذا على فترة التحقيق فحسب؟ 


YVA 


وتنص المادة ۲ من الوثيقة 4 الخضراء الکبری لحقوق الانسان المزرخ 

A) الحاق‎ es (الجماغيرية الليبيّة) على أنه‎ MR حزيرات/ يونيه‎ ۱١ \Y 

بشخص السجین Lol‏ أو معنويًاا. ویأمل في إلغاء عقوبة الاعدام (الموادٌ من 

۲ إلى ۸). فما هو مصير عقوبات الدم؟ si‏ العقوبات الجسديّة: الحدود 

(مفردها حدّ) التي ZE‏ مدی الافعال المسموح بهاء والتي یستوجب إتيانها 
عقوبة. ولکن قبل کل شيء؛ هل هي تلعب بالفعل دورًا رادعا؟ 


: السارق‎ eo 


- الحوانب البيئيّة : 
۳ كانت آية القطع BALE FE Ep‏ آیدبهما جرا يما CE‏ 
PARTS‏ [المائدة: ۳۸] من ضمن «الوحي» إلا نها نتاج مدن تجارة 


القوافل والمجتمعات القبليّة البدويّة؛ إذ كان القصد من قطع ید السارق ثم 
رجله في حالة العّد» هو ضمان سلامة المخیّمات (النساء» والأطفال» 
والشيوخ) عند غياب الرجال القادرين عن الديار من أجل الرعي أو تجارة 
القوافل. 

ومن دون هذه العقوبة» وفي ظل سُکنی الخيام ذات الحواف المرتفعة 
التي تسمح للرياح بالمرور» 85 ردع لصوص الأموال والنساء يغدو 
مستحیلا. NU‏ في الصحراء يمر عبر عدالة مطلقة à,‏ لا تطلى عننها 
الا في حالة لب المعلنة؛ el‏ الغروات. كما أنه لا ينتج عن قطع 
أطراف اللصوص عن طريق العدالة القانونيّة أي اضطرابات نفسيّة أو 
اجتماعية جسيمة ؛ لأن الحوادث الى قت البو شائعة في الصحراء. 

وهذه الحجة تعاود الظهور اليوم: فالمبتور بمقتضى حكم قانوني» هو 
في المنظور العقلاني الاقتصادي» معوّق غير منتج؛ وهو عالة في نهاية 
المطاف على الأسرة» وعلى المجتمع. كما يمكن للمبتور أن يكون مثار 


زد 


۲ - الجوانب الأخلاقيّة: 
ان العمق التاريخي. والاستمراريّة الثقافيّة» اللاهوتيّة والاأخروية 
(العقوبة «المتلقّاة» في الحياة الدنیا «تمسح» العقوبة یوم القيامة). 


۳۷۹ 


والإثنوغرافيّة (قبول فقدان عضو لمواصلة العیش: «تضحية» بفعل اسوء 
(ES‏ والتعويضيّة (تجدید النظام الاجتماعي في مواجهة اللصوصية)» جمیع 
ذلك هو ما ag‏ واجب السلطة. 


۳ - الجوانب الاجتماعیة: 

وتستند عقوبة القطع» التي تضطلع بها السلطة العامّة» إلى جعل الفرد 
عاجرًا عن إحداث ضرر إن لم يكن قابلا للاصلاح أو على الأقل غير 
اجتماعي» وهي عقوبة قمعية من هذا الوجه. ولکتها أيضًا ردعيّة : فهي تحذ 
من الجنوح الناتج عن التحضّرء ومن وصول البدو إلى المدينة» على أمل أن 
يتم تخفيض الجرائم من حيث العدد والخطورة إلى درجة تنتفي معها الحاجة 
إلى تطبيق العقوبات الشرعيّة؛ فابطال الحكم الشرعي سيكون نتيجة تخیر 
السلوكيّات والأخلاق. ودون أخذ موقف من وجوبيّة النض فإِنْ «الحس 
السلیم» يُعلن: «لا سرقة لا قطع یدا. 

فهل یمکن التشكيك في هذه الوجوبيّة؟ 

- لاء وفتّا للمنطق اللاهوتی» الا لاضفاء السياقيّة على النصّ. وقد 
آلغت السلط الاستعماريّة العقوبات الجسديّة والرق (باستثناء ما تمّ في تونس 
منذ عام ١٤۱۸م»‏ وفي ترکیا). ولم تظل قائمة الا في شبه الجزيرة العربيّة 
غير المستعمرة. وقد ألغت هذه الأخيرة العبوديّة باجماع محلي» لكنها آبقت 
على العقوبات الجسديّة» فيما استعادتها بلدان أخرى بفعل التشدّد في تفسير 
آي القرآن والضغط السياسي. ١‏ 

- على نحو محايث من خلال تحسين إجراءات وأساليب التحقيق 
(التقدير الدقيق للشروط الأربعة عشر اللازمة لمعاينة الجريمة)» والأخذ في 
القانون» بقرينة الشكَ لصالح المتّهم» وبالانصاف والتساهل والحض على 
تجاوز سقطات الغير بالعفو عنه. 

- عذر الضرورة: إِنّ النظر بعين الاعتبار إلى الظروف الاجتماعيّة 
والاقتصاديّة يؤدّي إلى تقدير مرجح من قبل بعض الفقهاء: فمن المشروع 
احترام الأحكام الجنائيّة القرآنيّة في المملكة العربيّة السعوديّة؛ لأنها دولة 
غنيّة لا يمكن فيها للسرقات أن تكون بسبب الجوع؛ بل فساد الأخلاق. 


YA: 


وعلی العکس من ذلك فقد كان من السابق لأوانه إعادة العمل بها في 
السودان؛ EN‏ مجتمع شدید الفقر . 


- حطر إضعاف الردع : لا يقوم ضحایا السرقة بالشکوی بدافع الرحمة» 
وخومًا من آن یکونوا مخطئين أو متحمسین بدافع الانتقام» ویضطرون بالتالي 
إلى تأجيل القصاص من المعتدين إلى يوم الوقوف آمام الله. 


ج - بخصوص القصاص: 

الجانب الشخصي هو الغالب في معالجة مسألة الجروح وفق le‏ 
القصاص الذي كان قائمّا في الجزيرة العربيّة قبل الإسلام» وهو مبدأ توراتي 
جزئيًا نص عليه القرآن صراحة بخصوص القتل والجرح العمد (البقرة» ۱۷۸ 
۰۱۷۹۰ 4195 المائدة 660 الشوری» ME‏ وهو احور الشعور 
بالغضب المکبوت إضافة إلى حفظ التوازن القبلي أو العائلي: فخسارة عضو 
فى جماعة بشريّة تعيش الحياة الصعبة فى الصحراء (محارب. أو امرأة قادرة 
على الاجا یی أن الما خبنارة اة قن الجا الكن یت ی 
تلك الخسارة. ` | ١‏ | 


كما يُعبّر مبدأ القصاص أيضًا عن مطلب تخفيف ذنوب الجاني يوم 
الحساب. وبهذاء تتضافر بعض المبادئ غير المتجانسة: مبدأ الفعل المضادٌ 
+(contrarius actus)‏ ومبداً المساءلة الجماعيّة من وجهة النظر الماذية 
والشخصيّة لصالح الجاني (حفاطًا على فرصته في دخول الجنّة)؛ وبالتالي 
مبدأ تطهير (عن طريق الدم: كما في طقس الأضحية) للمجتمع وللذات؛ 
وأخيرًا مبدأ المعاملة بالمثل. 


0 


LE +‏ له 


dés‏ ما أغْتّدئ 


عض کو یم مه عد ماس 


GA‏ تاش IAE Ha CE LS D‏ 2 گم پم رل Si A‏ هُمْ 
ة: Léo‏ 
يِه یلها کمن كا ECS‏ 26 له LA SA‏ ألقليليك [الشوری: 4۰]. 


۲۸۱ 


وبالتالي» db‏ القصاص 58 في نهاية المطاف دورًا أقل في الانتقام» 
والردع» وعدم ظهور النزاعات. أكثر منه في عدم تصعیدها من خلال الحفاظ 
على العلاقات الاجتماعيّة. ولکن وجهة النظر الأخلاقيّة تظل قائمة: القصاص 
يُعرّض LS‏ معيّئًا من الشر المنبعث من الفرد المسوول عن أفعاله؛ ذلك أن 
الاسلام لم یُطوّر الا عبر الأنبياءء كما طوّرت المسيحيّة مُثل رعاية الخطاة 
روحيا عن طريق الصلاة من أجلهم» وانقلاب الشات إلى حسنات بفضل 
شفاعة القدّيسين. ES,‏ أنشأء أكثر من المسيحيّة» تضامئًا جماعيًا ملموسًا. 


وفي all‏ فان عقوبة القصاص على الجريمة العمد تلغی في صورة 
عفو الضحيّة عن الجانى» وعفو أقاربه إن كان قد مات؛ ذلك أن العفو قد 
يكون أفضل (التغابن» ١٠؛‏ المائدة» 144... الخ)۳ إذ a‏ الخوف من 
الخطأ فى إثبات الأدلّة قائمًا Last‏ وهذا مناط الحت على الاعتدال 
الج 

ومن هناء يُستعاض عن القصاص بتعويض مادّي أو مالي (الدیة) 
محمول بالتضامن فيه على أعضاء جماعة الجاني من حيث المبدأ. وتنطبق 
هذه الدية على القتل أو الجرح على وجه الخطأ. وقد تمّت العودة إلى 
القصاص والتعويض في القوانين الجنائية الإيرانيّة والسودانيّة. . . التي تنص 
على إمكانيّة أن يكون المجنی عليه هو «ولي الّم»؛ أي: أن Gi‏ العقوبة 
بنفسه» ولکن تحت رقابة القاضي وبموافقة الحاکم . 

وبهذه الطريقة» تتلاقی وتتصادم الاستعادة الإثنوغرافيّة لأحکام الصحراء 
ما قبل الاسلام والاعتدال الأخلاقي القرآني» والتساژلات حول مفاهیم 
حقوق الانسان وحرمته الجسديّة: وهي مواضیع رضات صعبة لکثیر من 
المسلمین في الصراعات الدامية التي تجري اليوم» بسبب استعار الحرب 
الأيديولوجيّة . فالکتابات المعادية للاسلام والرسوم الكاريكاتوريّة» تؤدّي إلى 
محاولات الدفاع عن الاسلام واحترام الأنبیاء» وإلى سخط شعبي قد یکون 
دمویّا في بعض الأحيان PME‏ الحرکات الناشطة. 


(#) الآيات المقصودة [المترجم]: 
مرو 


« ون LAS LES‏ توا لاک له َو رصع [التغابن: .]٠٤‏ 


ه «إن AGE LÉ‏ ْمُه آز توا عن سوو لام أله ع تراک [المائدة: ۹6 


YAY 


وتبقی المفاهيم الأساسيّة: العدالة» والرحمة التي یمکن أن تخقّف 
العقاب. فهل يتعلّق الأمر بالردع أكثر منه بالقمع؛ أي: بالتهدید الدائم 
بالمعاملة بالمثل آم بثنائي التعویض/ الرحمة الذي ينبغي ترجمته مالیّا؟ إن 
تجاوز عقوبات الدم لا يُمثّل صدمة؛ بل قفزة عبر الحضارات. 


YAY 


أز مه ضمير: الغاء تشریعات الاسلام 


یس شيء AN‏ ی تغيير يَعْمَةٍ لله she Jos‏ ینمی 
cb‏ ۰ فان الله pe‏ 855 المُضْطَهَدِينَ وهر و JEU‏ پالمرصاد. 


الامام «ge‏ الخليفة الرابع 


ولکن الظلم یمکن أن یُشعر به جماعيًا؛ فالمسلمون یشتکون ظلم 
التاریخ» وهم یشعرون بالتدهور الذي يأخذ ثلاثة آشکال: أوَّلها أن الشعوب 
العربية لم تصل» وبعد نصف قرن من التحریر إلى مستوی أعلى من 
الاستقلال . وثانیها bi‏ السعی لتحقیق التنمية الاقتصاديّة الاجتماعيّة يبدو أله 
ينتهك الأحكام المستقاة من الوحي. وثالثها أن هجمات التأویل تؤدّي إلى 
التفكّك التاريخي لنشوء الاسلام وإلى قراءة Gal‏ في سياقاته المحایثة 
وإلى تدنيسه ‏ أي: إلى إلغاء أحكام الإسلام. 


ولكن الله ليس Li‏ ميكانيكيًا بالمعنى الديكارتي» أو مدرّس قوانين 
فيزيائية تنظم بنفسها مسيرة العالم. فوفّا للاهوت الكلاسيكي السائدء فان الله 
۳ يمكنه تغيير تلك القوانين في أي ل حظة: فهو یتدخل ويُجدّد في كل لحظة 
وجود الکون. وما القوانین الطبيعيّة إلا آمور عارضة. 

وبالمقابل وبما أنّه أعلن أن النبوّة المحمديّة ستکون خاتمة النبوّات» 
فقد أجبر البشر على احترامها حتى نهاية العالم؛ أي: حتّى يوم الحساب - 
إلا في حالة الضرورة» أو في صورة تعويضهاء أو إعادة تفسيرها . ولكن 
يُمكن تطويع الشريعة الإسلاميّة كما نشاء. 


تنص الشريعة (وتعني حرفيًا : الطريق القويم» والتوجه الصحيح) على 


YAo 


طقوس العبادات وایقاعاتها» والطریق الموصلة إلى الجنّة» فضلا عن كيفيّة 
التحكم في الأهواء والعلاقات الأسريّة والتعاقدية. 


وينصٌ الفقه بشكل أكثر دقة على مجمل الآراء والحلول التي اقترحها 
الفقهاء على مر القرون. ولا تتطابق الهرميّة الروحيّة وقيمة النصوص في 
الإسلام مع ما في المسيحيّة: قانونها الكنسي الذي انخذ شكلا مؤسسيًا في 
جميع نواحیه؛ قبل أن تتعلمن الدول نفسهاء حتى في ما یتعلّق de‏ الرتب 
الدييّة . 


فالشريعة الإسلاميّة في جوهرهاء تتمحور حول ثلاثة أزواج من القوى: 

معيار مقدّس ومقصد أخلاقي. فبسبب أصلها المنرّلء أنشأت الأحكام 
الفقهيّة بنية اجتماعیّة» عائليّة واقتصاديّة» أفرزت بدورها أخلاقيّة يفرض 
لاهوتها العقائدي تطبيق المقياس. وبالتالي 66 النظام يتجدّد من تلقاء نفسه 
بما له من طاقة ذاتيّة. فالشريعة الإسلاميّة ليست أخلاقيّات أنشأتها هندسة 
قانونيّة؛ بل أخلاقيّات تعمل وفقًا لديناميكيّة مستقلّة بذاتها. 


العرضي والارتياب. في نهجها الوجودي» تتقاطع الشريعة الإسلاميّة مع 
موقفين نفسيين: 
- فهي باحترامها الإرادة الإلهيّة» تفترض استحالة التحكّم في تقلبات 
الحياة» وما هو عرضي وطارئ. وعلى المؤمن أن يتصرّف بحذر؛ إذ 
لا يُمكنه تأكيد نجاح أي مشروع مهما كان مضمونا. JR‏ عمل إنساني 
- ومع ذلك فهي تسعى» باعترافها بحريّة الإنسان» إلى الحدّ من UNI‏ 
من خلال جهدها المنهجي في تحديد أفضل تفسير للمقياس» من أجل 
إيجاد أفضل تفسير يرضي الله. ومن هنا التناقض: البحث عن 
الاطمئنان في أداء الواجبات الروحيّة والاجتماعيّة؛ والقبول بأن يظل 
Ja‏ قائمًا. وهذا موقف يتعارض مع ما أكّدته «الحداثة»: رفض 
المخاطرة وتساهل أخلاقي. 
وهنا یتدخل الثنائي الثالث» شموليّة القانون والتعاطف الانساني: 
المرور من المعاملة بالمثل إلى الإنصاف ثم إلى الرحمة. 
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ge Les Kg dE Sa esp‏ بيش ما أفتدى يك 
[البقرة: NE‏ 
OÙ CE‏ امنا LS DS‏ بالقنيد Me‏ 4 رز ع RS‏ 
[المائدة: ۰]۱۳۵ 


مر موه وم 


ویاختضار: هر 436 PAS‏ بل عا 22 نت د 
re D‏ > عي 
San Gi DE‏ [النحل: ۱۲۷]. 


فالشريعة الإسلاميّة» وهي أكثر من مجرّد قانون تنظيمي (سياسي)» هي 
قانون غائي يبني هياكل اجتماعيّة (الأسرة والمیراث)» وهو ما ينتج أخلاقيّة 
تضمن الخلاص الأبدي. ولكن التعالي الناتج عن الوحي يأخذ أبعادًا 
مختلفة : 
- إرادة شخصيّة في احترام آدق الأحكام للفوز بنعيم الجنّة. 
- تشرّب جماعي nl‏ الالهي بهدف هداية البشريّة. وهذه هي 
«البوصلة الداخليّة» (compelle intrare)‏ عند القديس أوغسطين» أو fall‏ 
القرآني «الأمر بالمعروف والنهي عن المنكر». وهذا ما يُمكن فهمه 
بالمعنى القوي (عن طريق العنف) أو بالمعنى المعتدل (عن طريق 
النصح) من أجل بعوة القريج إلى الطويق السوي Reg‏ به» أو على 
الأقلّ لضمان نسيج اجتماعي یشجع. ولو ظاهريًاء على السلوك 
الشخصي الجيّد ‏ ولیضاً المنافقون . 
- طموح باطني للروح نحو الاقتران بالالهي: وهذه لحظات نادرة» 
تستشعر فیها عقول نادرة» مادية الشرط الانسانی ومحدودیّته . ما ابتغاء 
ما وراء ذلك» فسیکون إرادة الذوبان في الله والتطابق والتساوي معه - 
وهذه خطيئة کبری. 


وبالتالي» db‏ نزع القداسة عن الشريعة الاسلاميّة سيعني تفكيك 
المجتمعات الاسلامیّة» ومحو قاعدتها الأخلاقيّة الدنيويّة. 


ولکن منذ الحقبة الاستعمارية» خضعت المجتمعات الإسلاميّة إلى 
عمليّات تحوّل قانوني عميقة تمثلت في نوعین من إلغاء الاحکام: 
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- الأوّل: فردي» ذو طابع شخصي (intuitu personae)‏ . 

ففی الجزائر الاستعماریّة» كانت جنسيّة «الأهالي» هي الجنسيّة 
الفرنسیة: ولكتهم كانوا رعابا لا مواطنین. وكان يمكنهم أن يصبحوا 
مواطنين لكي يُمارسوا الحقوق المدنية من خلال «اختيار تشريعي»: التخلّي 
عن أحكام الأحوال الشخصيّة الإسلاميّة وتبتي القانون المدني الفرنسي. ومن 
ob «5‏ الاستيعاب القانوني» وبالتّالي الاجتماعي» كان شرط الاندماج 
السياسي. ولكن معظم المسلمين شعروا بأن التخلي عن أحكام الأحوال 
الشخصيّة والمواريث القرآنيّة سيكون بمثابة ارتداد عن الإسلام» ولذلك كانت 
الحالات نادرة. 


وفي الوقت الحاضر» تطرح مشكلة القانون il‏ سیظیق لین 
المهاجرین المسلمین في البلدان غير الإسلاميّة؛ فهم یخضعون من حيث 
المبدأ للسياسة العامّة للبلد المضیف. ويعني التجنئس؛ بحکم الواقع؛ 
خضوعهم لأحكام الأحوال الشخصيّة في القانون lil‏ والنتيجة هي بروز 
مشاكل معقّدة تتمثل في تضارب التشريعات التي تنظمها بشكل أو بآخر 
الاتفاقيّات الثنائيّة بين البلد الأصل والبلد المضیف. وتزايد عدد المنازعات 
المتعلّقة بالقانون الدولي الخاص فيما يخص تعدّد الزوجات» وتقديم طلب 
التعويض عن الطلاق الصادر عن أجنبي مسلم؛ وعدم المساواة في الارث 
بين الأبناء الذكور والإناث» وحضانة الأطفال .۰۰ إلخ. 


فالخيارات التشريعيّة والتحيّزات القانونية التي تستخدم حسب العواطف 
ومقتضيات المصالح» تعتّم الانتماءات القانونيّة المعقّدة بسبب اختلاف أنماط 
التجنيس: التلقائي أو بناء على طلب صريح» طبّا لمبدأ حى الدم jus)‏ 
(sanguinis‏ أو حى أرض المولد Gus loci)‏ . . . إلخ. ولذلك es‏ ما نجد في 
نفس الأسرة» أشخاصًا لا يتمتعون بنفس الوضع القانوني. وديموغرافيّاء فإن 
الأمر یتعلّق بملايين من المسلمين الموضوعين خارج الشريعة الاسلامیة. 

ومن هناء تنامي مطالبات جمعيّات إسلامية أو حتى دول بإدخال أحكام 
تتفق مع القواعد الأساسيّة للشريعة الإسلاميّة في التشريعات غير الإسلاميّة ‏ 
وهذا Le‏ يؤدّي إلى التخوّف من تولد نزعات طائفيّة جديدة في المجتمعات 
المضيفة (كتداء. بريطانيا العظمى . à‏ | 
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ند والثاني : حسب المحالات. الاختصاص الموضوعی (ratione materiae)‏ : 


ومن حيث الاختصاص الموضوعي فقد انفصل عن الفقه كل من 
القانون الدستوري والقانون الاداري» والقانون التجاري الخارجي؛ والداخلي 
نسبيّاء والقانون الدولي «EL‏ وقانون الحرب والنزاعات المسلّحة» والقانون 
الجنائي في بعض البلدان. 

وبهذا انحصر الفقه في الأحكام التي سنها القرآن مباشرة: أحكام 
الأسرة الممتدّة والمرأة والمیراث؛ أي: المعقل الرئیس لاسلام المجتمع 
طوال عدّة قرون. ولکن هذا المعقل لم یسلم بدوره من هجمات الحداثة. 

ولا یتمحور الجدل في الاسلام بين الزماني والروحي؛ إذ لا شيء یمنع 
السلطات الإسلاميّة من اتباع سیاسات واقعيّة (real-politiks)‏ على المستوی 
الدولي» ولکن على مستوی تقييد القانوني باللاهوتي. والواقع أن ما يصدم 
الغرب في الثورة الإسلاميّة لا ینحصر في سیاسات إيران أو باکستان (في 
المسائل النوويّة)؛ بل وضعيّة المرأة. ولکن وضعيّة المرأة في الاسلام غير 
ناجمة عن درجة العلمنة النسبيّة أو عن الدَّنْيّوَة الإداريّة؛ بل من الارتباط بين 
الوحى والمقياس» وهو ارتباط شديد في ما يتعلق ببنية الأسرة والأخلاق 
etant‏ وضعيف:فى سا القاتون: التستووي:والسيابة ای وه 
والاقتصاد. j‏ 


وقد أضفى هذا الاثبات العقائدي على المقیاس المنرّل عقلانية أداتية ؛ 
بل وكاريزميّة أيضًا. 


وقد اقتصر هذا المعطى» في القوانين الليبراليّة» على فروع القانون 
الخاصٌّ: قانون الأسرة وقانون الملكيّة. ثم تعرّز وتقوّض من قبل قانون 
الحقبة الاستعماريّة: فقد تعرّز DV‏ ترشيده ونقاءه كانا محل متابعة متواصلة» 
بطرق بعيدة elle‏ من قبل الإصلاحيّين» ومن قبل البرجوازيّة الليبراليّة 
والمسيطرين الحريصين على التحکم في شريعة السکان المُخضعين. ثم هو 
تقوّض في جوهره € خضع إلى تشریع» وإلى نمط تفكير علماني زاد من 
طابعه الوضعى» وفی مضمونه؛ DV‏ قانون الأراضي واتساق الثقافة» 
ونشاط الأفراد الاقتصاديء تشوّهت على يد تجمرعاتك اقتصادية وماليّة 
جديدة . 


ودون أن یستهدف مثل هذه التحولات النفسيّة الاجتماعيّة حتی ON‏ 
فان التخطیط المسبق يُقدّم بالفعل نوا جديدًا من العقلانيّة» فإذا ما كانت 
لعحولات القانونيّة في أوروبًا قد انبعت في معظم الأحیان 555 الآلة 
(حاليّاء تطوّر الحاسوب). فان تأثير القانون الغربي في الاسلام (وعمومّا في 
لعالم الثالث)» والذي سبق أن تغيّر بفعل الثورة الصناعية الأولی» كان 
سابقًا على التصنیع . 

وهکذا تظهر واحدة من أكثر الظواهر تعقيدًا وغرابة فى المجال 
لقانوني : فالتقنية القانونية Jef‏ الغموض عن القیم التي تتضمّنها الصیاغات 
لشرعيّة وتحوّلها إلى قيم وضعيّة» ولکنها تمیل على العکس من ذلك إلى 
طرح نفسها على أنها مطلقة؛ أي: إلى إعادة تقدیس المضامین التي ساهمت 
في صیاغتها. وقد تحققت هذه العمليّة خلال تشكّل المذاهب الکبری؛ 
وتجلّدت مرّة آخری عند تشکل التشريعات السلفيّة: تنقية الفقه وتبتي الأنظمة 
لاقتصاديّة الليبراليّة. 


هل التناقض صارخ. ومطلق؟ في الواقع» فإنَ الروح الحقيقيّة للشريعة 
لإسلاميّة» بعد أن تحدّدت المبادئ الأساسيّة المنرّلة» هي بحث وتوجّه 
ورفع للشك. وإمكانيّة فعل» حسب ما تمليه الضرورة» بالاختيار من بين 
لاراء الفقهية› ومن بين مستویات الأحكام. 


ومن المؤكد أن المیل إلى المنع» وإلى تحدید القواعد «المعطاة» من 
قبل الوحي. هو ما جعل الشريعة تتجه إلى التشگل في نواة قد تکون 
لمدوّنات هي ما جعلتها أكثر مقاومة. وعلی العکس من ذلك فان تراجم 
لطقس الاجرائی ومضمون المقیاس المنرّل والمثبّت كما je‏ عن نفسه 
شكليّاء هو آقل ee‏ إلى استغلال ما يُقدّمه علم الدلالة الحدیث من 
إمكانيّات من أجل تقدیم تفسیر قانوني مرن ومتعدّد. فهو یمیل نحو العودة 
إلى منطق المعقول آکثر من العودة إلى منطق عقلاني؛ أي: العودة إلى 
لمنطق التجريبي الاستقرائي الذي يُجيز للحدس أن يحيط بالواقع إحاطة 
عقلانيّة» والذي یعترف OÙ‏ المحسوس لا يخضع دومّا لمبداً الثالث 
المرفوع» Dis‏ الشريعة هي تكيّف متعاقب» قد یکون أحيانًا محل تجریب. 


وهکذا يُمكن التوفیق بين نزعتین من النزعات الکبيرة للمجتمعات 
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الإسلاميّة المعاصرة: نزعة العودة إلى القیاس المعياري غير الجامد الذي 
یسمح للمبادرة بالظهور وللواقم أن يُوزن» ویستعید ارتباطه بالنظریّات 
القديمة المتعلقة بالانصاف والحصافة» والمناظرة» والمجادلة؛ ونزعة دفء 
البيئة وشبکات العلاقات الشخصيّة من صداقات وزبائن والتخفیف من de‏ 
المسارات الإداريّة وتسلسلها الهرمي» ومن الالتزام بالأنظمة والسلوکیّات 
الممسائية . 

وفي هذه المرحلة. فان العقلانيّة النصيّة الاجتماعيّة للشريعة لا تتطابق 
مع العقلانيّة الاقتصادية المهيمنة. فالتطوّرات القانونية تکتسب مشروعيّتها من 
خلال الاستناد إلى مبادئ الصالح العام والمصلحة العامّة» والتكيّف مع 
الظروف. 

وبهذاء فانه يتمّ استبعاد الفقه إلى حد يمكننا معه عكس المقولة التقليديّة 
لكي نقول: إن المجتمعات الإسلاميّة لم يعد لها مدوّنة معياريّة ذات أساس 
عقدي. مقدّسة وتشمل بعض العناصر من غير الشريعة أو معادية لها. ولكن 
ما عندها. لكي تضمن تحولاتها الحادثة» هو مدوّنة معياريّة اعلمانیة»؛ 
لاأدريّة» تتضمن بضعة عناصر من الشريعة الإسلاميّة. ومن هنا ربما» ولادة 
تورّع جدید في عقلانیتها الماديّة وفي منطق تطبیق الشریعة؛ أي: القیم التي 
تحملها الشریعة. 

وقد فرضت الثقافة الإسلاميّة نفسّها باعتبارها سلطة وحي: فلمضمون 
المقیاس الأولويّة على إجراءات تطبیقه. وقد كانت الشريعة» التي تحملها 
لغة الوحي» أكثرٌ قداسة من السلوكيّات التي تحكمهاء وهي السلوكيّات التي 
تساهم في قصور الطبيعة البشريّة. وتقوم الشريعة بتحديد دقيق لهذه الطبيعة 
التى ینبغی توجيهها مقاصديًا» فضلا عن تحديد العلاقات بين الطبيعة 
والإنسان ‏ بين الثروات والإنسان ‏ أي: الاقتصاد. 

وعلى العكس من ذلك. فقد أذى إدخال الفكر الليبرالي والرأسمالي إلى 
cils‏ سارت lait‏ شک الاه على كناب cent‏ 
وبالتالي dB‏ تقنية التطبیق (الاجراء) «يتطقسن»» وایتشکلن؟ بقدر ما یفقد 
المقیاس من قداسة» وتغدو مجرّد معادلة تهدف إلى تطویر وموازنة الفوائد 
الموجودة (وهذا لا يعني الموازنة المنصفة). 


۳۹۱ 


ولنعرض بشيء من التبسیط أهمٌ أنظمة الترابط بين وضع المقیاس 
والعمل به من قبل سلطة مهيمنة معترف بها . 

- شريعة الحاکم السياسي» سواء كان ملكيًا أو دیمقراطی : قانون البلدان 

اللاتينية. القانون الروماني الجرماني» القانون الهندوسي. 

- شريعة القضاة: السوابق القضائيّة «(Case law)‏ القانون العام 

. (Common law) الانکلوسکسونی‎ 

- شريعة الفقهاءی التعبیر القانوني من خلال المذهب: فتاوی الفقهاء. 

- شريعة کبار الموظفین: البيروقراطيّة الصينية . 

- شريعة الحكماء: الديوانيّات الأفريقيّة» وفي شمال الهند. 


ومن المسلّم به أن هذه هي مجرد توافقات: ففي الممارسة العمليةء 
تتداخل جميع الأنظمة. ولكن في بلاد الإسلام التي تبنت الترسانة الدستوريّة 
والإداريّة الغربيّة» تولت الدول القوميّة الجديدة مهمة وضع القانون (التشريع 
الوضعي) وتطبيقه (التنظيم القضائي). وبالتالي» فان الشريعة الإسلامية تأثّرت 
سواء في محتواها الداخلي أو في علاقتها مع النظم القانونية الخارجيّة غير 
المتجانسة» والتي استوعبت مع ذلك بعض قيمها ومؤسّساتها. 

ومن هنا بروز قلق مهول: هل الشريعة الإسلاميّة بصدد التحوّل من 
شريعة فقهاء (عقائديّة في صیاغتها) إلى قانون دولة وحاکم Le‏ يُضعف 
هویتها (جوهرها). ویتسبّب في تغييب المرجعيّة الإلهيّة وفي إضعاف طبقة 
الفقهاء باختزال دورهم في دور مساعدي العدالة والمحامین؟ 

إلا أن تشریعات الدولة تخضع لضخطین خارجيّين متناقضین. ضغط 
القانون الاقتصادي والمالي الرأسمالي والليبرالي المعولم. وضغط حقوق 
الانسان (Human Rights)‏ التي تفترض الفرديّة والمساواة بين الناس. وهذا 
الوضع مقلق بسبب تصادم الصرامة الاقتصاديّة مع الثوابت الأخلاقيّة في كثير 

وبالتالي فان الاضطراب الكبير ينتج عن مرور من شريعة جوانية عقائديّة 
مقدّسة» إلى قانون دولاني فقهي خارجي «وضعي». ومهما كانت التفسيرات 


۳۹۲ 


التي يُمكن أن pit‏ في هذا الصدد؛ فإنّ الصدمة كبيرة» حيث پثیر هذا 
الإلغاء لأحكام الإسلام ثلاثة ردود فعل: 


الانخراط فى الحداثة» وتعويضها أحيانًا بثقافة صوفيّة جديدة. 


- البحث في EU‏ عن العناصر التي من شأنها إضفاء الشرعيّة على 
المواقف الجديدة» إن لم تكن ENT‏ سبّاقة إلى ذلك. 


- إعادة تأكيد القواعد القديمة ولو بالقوّة. 

وبما أن المفاهيم العقائديّة تتمثل في : 

- القرآن» كلام الله المنرّل» لا یبلی» ولا یتبدل. 
- یمکن لبعض الأحكام أن تسقط . 

- القوّة الحيويّة للوحي. 


- الحاجات الاجتماعيّة أو الضرورات السياسيّة البحتة» يمكنها إحياء 
تلك الأحكام. 


فكيف جیب على الأسئلة الصادمة؟ 


- كيف لا نحترم القرآن؟ كيف نجرؤ على عدم احترام القرآن؟ 


(۱) ثلاثة LE‏ تطبع ثلاثة مراحل : 

١‏ عبد الرازق (le)‏ [۱۸۸۸ -۱۹ع]۰ الاجماع في الشريعة الإسلاميّة ء دار الکتاب العربي؛ 
بیروت؛ ۱۹۸۷م. وهو تأویل تاريخي وسياسي للشريعة الإسلامية بوصفها تعبيرًا عن مجتمع یتطّر . 

۲ -طه (محمود)؛ شنق عام ۸۱۹۸۵ على ید نظام جعفر النميري (السودان) بتهمة الردة. ويُميّز 
محمود ab‏ بين الآيات القرآنيّة النبويّة والروحيّة. والآيات التاريخيّة أو المؤسساتيّة التي أصبحت غير 
ALU‏ للتطبیق . وقد تُرجم له إلى الانكليزية کتابان: | 
The Second Message of Islam, Syracuse University Press, USA, 1987; Fowards an Islamic Reforma-‏ 

tion, Syracuse University Press, USA, 1990. 

إضافة من المترجم : 1 

انظر المصتّف الأصلي المذكور أوّلاًء في: 

طه (محمود محمّد)ء الرسالة الثانية من cp‏ أمّ درمان» 1911م. 

Li‏ الكتاب الثانی» فهو ترجمة إنكليزيّة لمجموعة من المقالات المختارة لمحمود محمّد طه حول 
الاصلاح. ١‏ 

Ben Achour (Yadh), Normes, foi et loi, Cérès Production, Tunis, 1993. 
وهو فى الجدلية بين «اللاهوت الايماني» و«عقلانية الدولة».‎ 
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- ما هو مصير دين مختزل في التقید بما هو طقوسي - أخلاقي - 
احتفالی؟ 


ويعمل بعض مؤيّدي الصوفية الجديدة على إلغاء التشريعات الاجتماعية 
(قانون الأسرة والقانون الجنائي)؛ وتأكيد هووي على وجوب التقيد 
بالعبادات (الأعياد» الصوم...). فهل يمكن أن تكون هذه هي الصياغة 
المعاصرة للجدل الذي لا ينتهي حول 855 الوحي الشاهد على الخلق أكثر 
منه مشرّعَاء واستئنافًا للمناقشات حول مثاليّة الحقيقة المحمديّة بتنزيلها في 
سياقها التاريخي» لا تحليلها في المطلق؟ هل هو ابن عربي ضد ابن تيمية؟ 

ولكن ألا يتشوّش الاثنان بمفعول التغريب المزدوج لمجال الشريعة؟ 


ARS‏ من خلال أداتين جديدتين: قانونيّة ممثلة في قوانين ن الدولة التي 


ترج الفهم والتفسير ERA‏ للمقياس» وفي إخضاع القضاء إلى تشريع 
سياسي للمفاییس. 


Lies‏ من خلال محتویاتها: تطوّر الأخلاق والهیاکل الاجتماعيّة 
والضرورات الاقتصاديّة. وهذه هي على سبیل المثال المعركة حول قوانین 
الأحوال الشخصية. 


وبهذا يظهر الكسر الكبير للإسلام المعاصر (الفتنة): الاتهام بالبدعة 
الذي يرمي به المؤمنون «الكلاسيكيّون» في وجه «المفكرين الإسلاميّين 
الجدد» أصحاب القراءة التاريخيّة للقرآن» مما يشکك فى ديمومة ا 
والإدانة الإيديولوجيّة للتأثّر المفرط بالغرب عند هؤلاء المثقّفين وجزء من 
لمهاجرين الذين أكلهم فساد الغرب واستهلاكيّته. فهل يؤدّي التصرّف 
الجديد إلى إسلام جديد؟ 

ومن هنا الصدمة الهائلة المرتدّة المتمثّلة في المبرّرات التي تُقدّمها 
لفتاوی التي تحض على الهجمات «الإرهابية»» والتي تجمع بين العاطفة 
لقومية والحماس الديني عند عقول تعتبر ما ضعيفة à‏ جدًا أو قوية جا -. وفمًا 


للموقف الإيديولوجي للمراقب. ولكن أيضًا ضعف التفكير اللاهوتي حول 
لمعنى الحقيقي للأحكام الشرعيّة ومداهاء ومن ذلك مسألة ارتداء الحجاب: 
في أي مجال An‏ ظروف؟ يتأرجح الموقف بين واقع مرتقب واجتماعوية 
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مبتذلة تؤكد وجود «ألف طريقة لتفسیر الاسلام؟» وبين منطق اسلاموي عتيق 
متجدّد يدعو إلى استئناف الجهد المعياري (الاجتهاد) من داخل المقیاس 
ومتابعة التفسیر الذي یخلق عند البعضء بفعل التکرار الذي لا ينتهي» نوعًا 
من الجرب الفكري . 
ومن هنا ,55 فعل عكسيّة مزدوجة: 
- من جانب الاسلامویّین Le‏ الدول الإصلاحيّة: إعادة تأكيد السلطة 
الفقهيّة على التمییز بين الحرام والحلال» وباختصار تعزیز الأولويّة 
المطلقة للقرآن Es‏ في التشریع. 


- من جانب ما يُسمّى بالمسلمين «المعتدلين»» الليبراليّين: ١‏ 

ب«عدم تطبیع» نسبي مع القرآن FAIR‏ 

ویبرز عن هذا التعارض موقفان : 

- الدفاع عن النصّ من قبل هيئة فقهيّة ثراقب شرعيّة القوانین المعتمدة 

من قبل البرلمان على ضوء القرآن Us‏ المجلس الأعلى للملالي في 

إيران» المطالبون بمجلس دستوري ينظر في مدى دستوريّة القوانين 

العادية . 

- تحدید جذع أخلاقي معياري مشترك یتعلّق بالالتزام الديني» للمواءمة 

بين التشریعات الوطنيّة للذول؛ أي: إنشاء نوع من القانون العام ذي 

نزعة تقديسيّة طقوسيّة وأخلاقيّة يحفظ إسلاميّة الحياة اليوميّة ويُنظم 

الهياكل الاجتماعيّة (العلاقات الأسريّة). 

وفي المحصّلة إذنء ألا تتمثّل إعادة التوجيه الأساسيّة في تأكيد الإسلام 
الحضارة» لا الإسلام الشريعة والإسلام الهيكل الاجتماعي كما صاغته 
وعرّزته خمسة عشر قرئا من التفسير القرآني؟ وهذا ليس فقط من خلال 
التشكيك؛ بل رفض» الحلول التي اعتمدها في وقتهم علماء الفقه في 
مختلف العصور والمدارس ‏ ولکن من خلال التشكيك في وضعيّة القرآن 
ذاته: كيف نتجرّأ على فك تمركز الذات على نفسها من أجل تأكيد ذاتنا في 
التاريخ؟ 


۳۹۰ 


السوسيولوجي الذي یضرب المسيحيّة التي تخسر قيمهاء بعد أن خسرت 
طقوسهاء والتي لا تستمرّ في العيش إلا من خلال بعض الطوائف 
المتحقسة ومن خلال تعبيرتها السيابةة واستدامة آعمالها LU‏ الكبرى 
(العمارة والرسم والنحت والموسیقی والأدب...)؟ وهذا - تحدیدّا - ما 
يُفاقم تعلمنه. 


وهكذاء ودون الحسم في نقاش «الأسباب الأولی» لنشوء الاسلام» 
وتوسّعه التاريخي» أو الصحوة الإسلاميّة الحاليّة» بين الصوفي والاقتصادي: 
والعقيدة والمتفجرات» والعالم والتاجرء والفدائي والنفط والسياسي 
والتكنوقراط» DB‏ الصعوبة التي تعترض علم الاجتماع الاسلامي الحديث 
تعمغل في الأخذ بعين الاعتبار مقصد الإسلام الدين؛ ذلك أنه في علم 
المقاصد كما في علم اللاهوت» تنشأ المفارقة العظيمة والفضيحة الكبرى في 
نظر الأرواح المطلقة: 

- الاسلام المتسامح هو إسلام بلا روح لأنّه يقبل: بنجاة الإنسان دون 

أن يُسلم» أو بفقدان الأمل في قيادة جميع البشر إلى الجنّة. 

فالمعضلت «ol‏ لیس في مجرد القبول بعدم اللجوء إل القَوّة» وإلى 

العنف من أجل الدعوة والی الاقناع بالمجادلة؛ بل في التخلي عن 

فرض الأحكام المنزّلة لتحقیق النجاة؛ OÙ‏ ذلك يؤدّي إلى: 

- نتيجة طبيعيّة» هي: قرآن محدّد بسياقاته؛ أي: يُمكن لاأي كان أن 
يأخذ منه ما يشاء من عبادات أو معاملات» هو قرآن نسبي يؤدّي إلى تأويل 
نقدي يمكن مقارنته بما تتعرض له المسيحيّة حاليًا . 


وبالتوازي» يُحاول الاستشراق القانوني الاندراج في علم الأعراق ثم 
في الأنشروبولوجیا القانونية . 


نها الأنشروبولوجيا القانونيّة التى أدّت إلى فكرة الغيريّة القانونيّة 
والاعتراف بهاء وبالتالی الاعتراف بقيمة الثقافة المقابلة وتساويها. 

نقول: الاعتراف بالثقافة المقابلة» هذا مؤكد» ولكن ليس الاعتراف 
بقانونها الأصلي في حرفيّته. وهذه هي المواجهة الحاليّة بين حقوق الإنسان 
والحرّيات المدنيّة على النمط الغربي» المدفوعة باستعمار ثقافي جدید 


۳۹۹ 


وإمبرياليّة اقتصاديّة وجيوسياسيّة جديدة» والتي تزید علاوة إلى ذلك العولمة 
الليبراليّة في تأجیجها . | 

ومن هنا المأساة: فى ما یتجاوز التقولات القانونيّة» كيف نتصرّف لكى 
يستطيع التأكيد على التعالي اللاهوتي أن يتجتب طغيان الغيريّة القانونيّة؟ 
خاصّة fs‏ الغيريّة الأكثر حضورًا بسبب القانون الدولی الخاصء يُمكن أن 
تهدّد ملايين المسلمين الذين يعيشون خارج البلدان الإسلاميّة؛ أي: خارج 
دار الإسلام. 


ذلك Of‏ ترسيخ القيم الغربيّة للتسامح المتبادل وتنظيم التعايش من خلال 
العلمانيّة يمكن أن يؤدّي إلى: 

- اما إلى تناصّ ضمن حوار سلمي: «قانون كوني شامل» ملفق. 

- ولمّا إلى اللامبالاة بالعقيدة: كل القوانین متعادلة إذا لم يكن Gi‏ منها 
زا 

Us -‏ إلى اللامبالاة بمصیر الآخرين: ما الذي یهمنا فیما سیحدث لهم 
إذا اتبعوا طریقهم؟ وهذا ما يمكن أن يؤدّي إلى المطالبة الذاتيّة بأقصی 
ما يُمكن من الأحكام المقتبسة من تشريعات الوحي التقليديّة ‏ بدءًا 
بأحكام الأحوال الشخصية . 


وفي المقابل. يُطالب الأصوليّون؛ أي: «السلفیّون» بالمعنى الثاني 
للمصطلح. بالعودة - الاسقاط على المستقبل - إلى المقاييس والسياسات 
الأقرب إلى العصر المبارك للنبوّة. ومن هنا استراتيجيّتهم: إعادة زرع 
وتجديد مخيال ‏ متخيّل ‏ المؤسّسات الإسلاميّة باعتماد تقنيات الغرب 
(المحايدة والفعّالة). وهذا هو دستور المدينة» والميثاق المبرم مع أهل 
المدينة والقبائل اليهوديّة. [نها اللحظة الأنقى في نظرهم؛ بل آخر لحظة نقيّة 
حقيقيّة في تاريخ الإنسانية . 


وهناء تتحوّل المسألة من مسألة قانونيّة إلى مسألة سياسيّة وفلسفيّة؛ إذ 
لم يعد الأمر مجرّد مسألة تنظيم العلمانيّة والتعايش السلمي بين الأديان 
والطوائف؛ بل تقويض النظام العامٌ والقيم الأساسيّة التي يهدف هذا النظام 
إلى فرض احترامها من أجل ضمان استمراريّة مجتمعه. 
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وهكذاء يتفاقم المأزق بين علمانيّة تُحافظ على من نوع من الحضارة 
التي لا تنكر ولكتها تتجاهل ما للتعالي» الذي pig‏ نفسه على أنه أخرويّة 
فوق دنيويّة» من عواقب تتّصف بالقداسة في المؤسّسات. وبين العلمانيّة 
والتعالي الأخرويء لا يمكن إلا تقديم تنازلات «إنسانية» إنسانيّة جدًا. ..» 
وبالتالي غير مستقرة. 

كما یتفاقم أيضًا تمرّق الضمائر. فهذا التجرید للاحکام الإسلاميّة 
والتغرّب القانوني» يقوده بعض المفکرین إمّا بإخلاص» أو من خلال 
استراتيجيّات راغبة في الانغراس في الغرب» من أجل أسلمته أو ت تفکیکه ثم 
العودة بعد ذلك إلى الأحكام القرآنيّة . 

هذه النسخة «المخقّفة» من الاسلام تختزله في آماله الأخروية وطقوسه 
التعبديّة. وهي تُفضّل صياغاته الصوفيّة والفلسفيّة» وتتناسى حقيقة of‏ ابن 
عربي الصوفي وابن خلدون المؤرّخ وعالم الاجتماعء أو ابن رشد 
الفیلسوف؛ عاشوا دون اعتراض في ظل إمبراطوريّة الشريعة التي كانت 
تحكم معاصریهم. 

فحسب الروح القديمة للشريعة الإسلاميّة التي تعتمد منهجيّة «شمّ الشك» 
في الاختلافات من أجل الاحاطة بالواقع؛ فان المجتهد «الباحث عن 
الإيمان» يُسائل الشريعة من أجل استحقاق الجنّة. أمّا في الوقت الحاضرء 
فينقسم «الباحثون عن الإيمان» إلى وجهين متطرّفين يكمّر كلاهما الآخرء إن 
لم يقتله أحيانًا . 

- من خلال نهج تحليلي يستند إلى خطاب علماء الأصول (مصطلح 

محبّب)» فاِنْ الشهداء الجهاديّين (الذين يتعرّضون للاضطهاد من قبل 

الاستئصاليّين)؛ هم انعكاس للنبض الشعبي. وهم dy‏ 

مسعورون». وامتطرفونا و«إرهابيون دولیّون» وفق المصطلحات 

الغربيّة. فهم لا يُقاتلون فقط ضد الليبراليّة الاقتصاديّة العالمية» Los‏ 

الإمبرياليّة الأمريكيّة؛ بل Lo‏ الاستعمار الثقافي الجديد الملحد» و 

الفسادء أو ضدّ «العدوان اليهودي الصليبي». 


- من خلال نهج تركيبي: المؤوّل الاسلامي الجديد» المتغرّب es‏ 
أو المتبتی نسبيًا للصوفيّة الجديدة» لا يجرؤ على إعلان نفسه مجتهدًا 


۳۹۸ 


ویدعو إلى اجتهاد جماعي (في الوقت الذي تنظر فيه ادارة تنظیم 

المشاریع ل«الذكاء الجماعي!) دون اعتماد نظرة شاملة للحضارة 

الإسلاميّة . 

ويعتمد الجهد السياسي أيضًا على المثقّفين الغربيّين الراغبين في إثبات 
di‏ قيم إسلام مجدّد تتطابق مع قيم الغرب المتخلي عن مسيحيّته؛ ذلك DT‏ 
هؤلاء المثقّفين لا يعترفون بالإسلام إلا إذا كان أقرب إلى رؤية العالم 
(weltanschauung)‏ الغربيّة المعاصرة؛ آي: إذا فقد خصوصياته الاجتماعيّة 
والأخلاقيّة والثقافيّة. 

وهنا ينهزم حكم الوحي الأصلي أمام الغيريّة القانونيّة. ولكن يبقى 
الأمل الاعلی: أن يتحوّل النصّ مرّة أخرى إلى رسالة. فان لم يكن ذلك» 
فهو الغرق في البدع. وبين تقديس النص والتغريب القانوني الذي وججه ما 
بعد حداثة وديمقراطيّة بصدد الذبول في الغرب» تُوجد أزمة وعي عميقة. 


۳۹۹ 


ملحق 
التطبیق المعاصر للشريعة 


درجات التشریب : 

- الاعتراف بالانتماء إلى الحضارة الإسلاميّة. 

- الاعتراف الايماني de‏ الاسلام. 

- الالتزام العبادي والثقافي (الصلاة» الصوم. el‏ الأطعمة 
المحرمة. ..). 

- المطالبة بتطبیق الشریعة» وهي منقسمة إلى أحكام الأحوال الشخصيّة 
والمیراث. والقانون الاقتصادي (لغاء الفائدة) والقانون الجنائي (العقوبات 
الجسدیة). والقانون الاجرائي (حجة الاشهاد) والنظام الدستوري (من 
الجمهورية الإسلاميّة إلى الخلافة). وقد تم منع الرق من حيث المبدأ من 
خلال الاجماع والقانون الوضعي. ویعیش الذمّي القدیم عدم الأهليّة 
الدستوريّة للمواطن غير المسلم. 

- في غياب الاجتهاد وتراجع الاصلاح. إدانة: 

البدع» الکفر . 

- التقلید والحیل. 


المقولات الأيديولوجيّة السياسيّة : 

- المتطرفون الغلاة الرادیکالیون: جمهوريّة إسلاميّة؛ رفض نظريّة 
التطوّر والداروينيّة. کفاح استشهادي مختلط مع القوميّة: القوميّة الإسلاميّة. 
وفي الحدّ الأقصى : الخلافة. 


- الأصوليّون التبسيطيّون: نظام إسلامي (إعادة تسییر الحياة العامّة وفق 
أحكام الشريعة). 
- الليبراليون: ديمقراطية ذات مرجعية إسلامية . 
- التقدميّون العلمانيّون: إضفاء الطابع الشخصي على الحياة العامة 
وإلغاء أحكام الأسرق وتنزيل الوحي في سياقه التاريخي والفلسفي. 
- التقدميّون المتنوّرون: الطبقات الوسطى ورجال الأعمال الراغبون في 
إظهار إسلام «لائق» على الساحة الدولية . 

- المتديّنون الوطنيّون الذين يُدرجون تشكيلات دينيّة في الحياة السياسيّة 
العامّة» وهم ديمقراطيّون نسبيًا (الشريفيّة المغربيّة» جزأرة حزب النهضة 
الجزائريّة: قوميّات sas‏ مُوَسْلِمّة). 

- التنافس على تفوّق ديني وطني: المملكة السعوديّة الوهابيّة ضذ إسلام 
التنوير المصريء التشيّع الإيراني والتشدّد الأصولي المضادٌ للمضاربة في 
التجارة . 


التأسلم الباكستاني القوي رغم الصراع ضدّ طالبان في أفغانستان. 


مدى الاستناد إلى الشريعة: 

القانون الحدّي : 

- التطبیق الحرفي للشريعة مبدئيًا فى المسائل المتعلّقة بالأحوال 
الشخصيّة والميراث» وفي القانون الجنائي» وفي تجارب القانون الاقتصادي 
والمصرفي (منع الفائدة في الاستخدام الداخلي)» وفي التفسیر المعتمد 
للقرآن. 

- شبه الجزيرة العربيةء السودات» الصومال» ایران» أفغانستان» 
باکستان؛ بنغلادیش. منهج تفسير أحيانًا تعديلي أو جماعوي في لیبیا. 

القانون الوسيط : 

- اعتماد أحكام الأسرة الكلاسيكيّة مع إخضاع تعدّد الزوجات والطلاق 
للمراقبة القضائيّة» أحكام الميراث الكلاسيكيّة؛ قانون جنائي واقتصادي 
حدیثان ؛ منهج تفسیر إصلاحي (سلفية القرن التاسع عشر) . 


نش 


- المغرب والجزاثر ومصر ولبنان وسوریا والأردن والعراق والیمن 
والهند وبنغلاديش ومالیزیا واندونیسیا . إلغاء مبدئي للطلاق ولتعدّد الزوجات 
في تونس . 

القانون الجانبي : 

- اعتماد الدولة أحكام الأحوال الشخصيّة والمیراث الإسلاميّة» ولکن 
یمکنها تحمّل محتوی وتفسیر تقلیدیِین أو التعايش في توافق نسبي مع 
الأعراف المحليّة؛ التعایش بين نظام قانوني للدولة ونظام عُرفي» قانون 
جنائی واقتصادي حديثين (من حيث المبدأ). 

LG, -‏ لتقسیمات متغیرة؛ بلدان أفريقيا جنوب الصحراء الکبری. 

القانون المعَلْمّن : 

تركيا؛ البوسنة والهرسك؛ آلبانیا. کوسوفو؛ الجمهوریات الإسلاميّة 
للاتحاد السوفیاتی سابقّا. 

نزاعات القانون الدولی الخاص : 

المهاجرون في البلدان غير الاسلامية. 
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۳ - ابن إسحاق (محمّد بن إسحاق بن یسار) سيرة ابن إسحاق (کتاب 
السير والمغازيی) تحقيق: سهيل زگار» دار الفكرء بيروت» ۰۱۹۷۸ 


جزءان . 


6 - ابن المقفع (أبو محمّد. عبد الله روزبه بن داذویه)؛ «رسالة في 
الصحابة»» في: آثار ابن المقفّع. طاء دار الكتب العلميّة» بيروت» 


TAB 


40 2 ابن تومرت (محمّد بن عبد الله بن وجلید بن یامصال). أعرّ ما يُطلب» 


تحقيق: عمّار طالبي» وزارة الثقافت الجزائر»ء ۲۰۰۷م. 


۲ - ابن تيمية (تقيّ الدين» آبو العبّاس؛ أحمد بن عبد الحلیم)؛ «معارج 
الوصول إلى معرفة أن أصول الدين وفروعه قد بيّنها الرسول»» في: 
مجموع الفتاوی» تحقيق: عبد الرحمن بن محمّد بن قاسم» مجمع 
الملك فهد لطباعة المصحف الشريف» المدينة النبويّة» المملكة العربيّة 


۰۱39/۱٩ م١998 السعودیّت‎ 


۷ - ابن حزم (أبو محمد de‏ بن عد بن سعيد الأندلسي)» الاحکام في 


أصول الأحكام» القاهرت. ١٤١١ه.‏ 


۳۱ 


ابن حزم (آبو محمّدء علي بن أحمد بن سعید الأندلسي). الأخلاق 
والسير في مداواة النفوس» دار الآفاق الجدیدة» بيروت» ۱۹۷۹م. 

ابن خلدون (أبو زيد» ولي الدین؛ عبد الرحمن بن محمّد)» ديوان 
المبتدأ والخبر في تاريخ العرب والبربر ومن عاصرهم من ذوي الشأن 
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الحديث» تحقيق: محمّد الأصفرء المكتب الإسلامى» بيروت» 
۹ عم | 

اقبال (محمد) تجدید الفکر الديني في الاسلام ترجمة: محمّد یوسف 
عدس» دار الکتاب المصري, القاهرة» دار الکتاب اللبنانی» بيروت» 
۱م 1 

أمين (حسين آحمد). دليل المسلم الحزين إلى مقتضى السلوك في 
القرن العشرین» مكتبة مدبولي» القاهرة» ۱۹۸۷ م. 
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الرباط ١199م.‏ 

البخاري (أبو عبد الله. محمّد بن إسماعيل)» الجامع الصحیح 
المختصر. تحقيق: مصطفی ديب البغاء ط۳ دار ابن كثير للٽشرء 
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بامام الحرمین). الورقات» تحقيق: عبد اللطيف محمّد العبد» دار 
التراث للطبع والنشرء القاهرة» /ا/191م. 

خلیل (ضیاء الدين» خلیل بن إسحاق بن موسی المالكي)» مختصر 
العلامة خليل» تحقیق: أحمد جادء دار الحدیث» al‏ ۲۰۰۵م. 
زكريًا (فؤاد)» الصحوة الاسلامية في ميزان العقل. ط ۲ دار الفکر 
المعاصرء القاهرق ۱۹۸۷م. 


۳1١ 


- 


- 41 


- زيد بن ge‏ (آبو الحسين» زيد بن عليَ بن الحسین بن عليّ بن آبي 
طالب)» مجموع الفقه. روایة: عمرو بن خالد الواسطي اعتنی 
باخراجه : آوجینیو غريفيني» میلانو» ۱۹۱۹ م. 

- السرهندي (أحمد). المکتوبات الربانيّة» لكنو» ۰۱۸۷۷ 

- الشافعي (آبو عبد الله» محمّد بن إدريس بن العبّاس) الرسالت 
القاهرة»› 14م. 

- شاه ولي الله. المصقّى» لاهور» بإشراف: de‏ الله البالغة» كراتشي» 
۳ 

- شحاتة (شفيق)» «النظريّة العامّة للالتزامات في الشريعة الإسلاميّة)» 
مجلّة الرسالت القاهرة» أكتوبر 1975م. 1 

- الشيرازي (أبو إسحاق» إبراهيم بن علي الفيروزآبادي)ء كتاب التنبيه في 
الفقه الشافعي. تحقيق: مركز الخدمات والأبحاث الثقافیّة» عالم 
الکتب» بیروت» ۱۹۸۳م. 

- الطبري (أبو جعفرء محمّد بن جریر) اختلاف الفقهاء» تصحيح: 
فريدريك كرن» دار الكتب العلمیّة القاهرة» ۰۸۱۹۰۲ 

- طه (محمود محمّد) الرسالة الثانية من الاسلام أمّ درمان ۰۸۱۹۷۱ 

- عبد الرازق (علي)» الاجماع في الشريعة الاسلاميّة» دار الفکر العربي» 
بیروت » ۷ عم 

هسه لاسلام وأصول الحکم: بحث في الخلافة والحکومة في 
الاسلای ۰۳ مطبعة مصرء القاهرة» ۰۸۱۹۲۵ 

_. المنقذ من الضلال والموصل إلى ذي العرّة والجلال؛ 
تحقیق: جمیل صلیبا وکامل عيّادء دار الأندلس» بیروت» ۱۹۲۷م. 

- عبده (محمّد)» رسالة التوحید. دار الکتاب العربي» بیروت ۰۸۱۹۹۵ 

- العشماوي (محمّد سعید). الاسلام السياسي سينا للنشر القاهرة 
۲ م. 

- عليش (محمّد بن أحمد بن محمّد)» منح الجليل» شرح على مختصر 
العلامة خليل» مع تعليقات من تسهيل ce‏ الجلیل» دار الفكر للطباعة 
والنشر والتوزيع» بيروت» A] pie‏ مجلدات]. 

- الغزالي (آبو حامد. محمّد بن محمّد). إحياء علوم الدین دار ابن 


حزم» بیروت؛ 0م 


۳۱۲ 


۱۹۰ 


WY 


۱۱۲ 


۱۱۳ 


۱۱ 


۱۱۵ 


۱۳۳ 


۱۳ 


فوزي (إبراهيم)» تدوین I‏ دار ریاض الریّس للکتب والنشرء 
بیروت» ٥م‏ . 

لقدوري pi)‏ الحسین؛ أحمد بن محمّد). مختصر القدوري في الفقه 
الحنفي» تحقیق: کامل محمّد عويضة دار الکتب العلميّة» بیروت. 
۷ 

لقرضاوي (يوسف). الحلال والحرام في الاسلام. ط۰۲۲ مكتبة وهبت 
القاهرة» -e\4av‏ 

لقرطبي (أبو عبد الله» شمس الدين» محمّد بن أحمد بن أبي بكر)» 
الجامع لأحکام القر آن الکریم؛ تحقیق: آحمد البردوني وایراهیم 
أطفيش» ۰۲ دار الکتب المصريّة» القاهرت 1974م Ye)‏ جزغا). 
القيرواني (أبو محمّد. عبد الله بن آبي زيد)» رسالة ابن آبي زید 
القيرواني؛ تحقيق: أحمد مصطفى قاسم الطهطاوي» دار الفضيلةء 
القاهرة» 6 

مالك (أبو عبد الله» مالك بن أنس الأصبحی) الموطاًء تحقیق: محمّد 
فؤاد عبد الباقي» دار إحياء التراث العربی» القاهرةء د.ت» جزءان. 
المالكي (خليل بن إسحاق الجندي)» مختصر العلامة خليل في الفقه 
المالكي. تحقيق: أحمد نصرء دار الفكرء بیروت؛ ۱۹۸۱م. 
المحاسبي (أبو عبد الله الحارث بن أسد)ء الوصايا أو النصائح الدينيّة 
والنفحات القدسيّة لنفع جميع البريّة» تحقيق وتعليق: عبد القادر أحمد 
عطاء دار الكتب العلميّة» بیروت» 1985م. 

مسكويه pi)‏ علی؛ أحمد بن محمّد بن یعقوب). تهذيب الأخلاق» 
دراسة وتحقيق: 557 الهلالي دار الجمل» بغداد. بیروت ۲۰۱۱م. 
النووي (محيي الدین؛ یحبی بن شرف)» التقريب والتيسير لمعرفة سنن 
البشير النذیر تحقيق: محمّد عثمان الخشت. دار الكتاب العربى» 
بيروت» 6ام. ١‏ 


۳۳ 


۱۳۵ 


۱۳۹ 


۳۷ 


۱۳۸ 


1۳۹ 


3 


۱۳۲ 


۳۳ 


۱۳۶ 


فهرس الأعلام 


آبو سعید الخراز: ۱۸۵ 

آبو منصور الحلاج: ۰۱۸۵ ۰۱۹۰ 
۳ - ۰۱1۹6 ۲۷۷ 

1۲ یوسف:‎ pl 

آحمد السرهندي: ٠١5‏ 

أحمد بن تيمية: ۰8۰ ۰۵۳ ۰۱۳۷ ۲۹6 
أحمد سوکارنو: ۲۳۷ 

آدم: ۰۱6 ۲۵۱ 

: (Édouard Lambert) : إدوارد لامبرت‎ 
۱۸ 

۲4۹ : (Aragon) : آراغون‎ 

آرسطو: ۰۱۵۸ ۱۷۳ 


آسامة بن لادن: YO‏ 

إسحاق (النبی): ۲۱۸ 

إسماعيل (النين) : ۸ ۰۲۸ ۲۷۷ 
آسية (زوجة فرون): ۳۹ 

آسية جبّار: ۲۳۷ 

الاشعري: ۲۱۱ - ۲۱۲ 

۲۳۰ جمیل (زوج أبي لهب):‎ fi 
۲٤۹ الامام الحسن بن عليّ:‎ 

الامام الحسین بن علی : ۰۱۵-۱۶ ۲۹ 
الامام سحنون: ٤١‏ 

الامبراطور تیبریوس :(Tibère)‏ ۱5۸ 


ابراهیم الخلیل: ۰۱۰۲ ۰۲۱۸ ۰۲۲۱ 
VV ۹‏ 


اپلیس: ۰۲۱۲ ۲۱۷ 

بن آبی داود السجستاني: ۲6 
١ YA Fu‏ 

بن القاسم : ۲ 

بن جرير الطبري: ۰۱۲۵ ۰۱۵6 
۹ 11۸ 

ابن حنبل: 1۳ 

بن خلدون: ۰۱۲ ۰۳۹ ۲۹۸ 

بن رشد: ۰۱۲۵۹۰۱۲ ۰۱۷۸ ۲۹۸ 

بن سينا: ۱۷۸ 

بن عاصم: 46 ۱۹۸ 

بن هشام: ۰۳۸ ۲۲۲ 

بو الكلام آزاد: ٠١١‏ 

بو بكر الصدّيق: ۲۱۶ 

آبو جعفر الحدّاد: ۱۸۵ 

آبو حامد الغزالی: ۰۱۲ ۱۵۰ - 
AAA ۱۸۵ ۸ ۱‏ كفك 
۶ ۰۲۰۸ ۲۳ 

۱۸۰ حمزة الصَّدّفِي:‎ pi 

أبو حنيفة التعمان: ۰6۲ ١44‏ 


أبو داود: ۳۸ 


YS 


جلال الدین الرومی: ۱۹6 

جمال الدین الأفغانى: 4ه 

جمال عبد الناصر: ۲۰۳ 

الجنید: ۱۹۶ 

Jean Jacques) جون جاك روسو‎ 
۲۱۷۳ ۰: (Rousseau 

Jean Jacques) جون جاك کامباسیریز‎ 
۱۲۸ : (Cambacérès 

Jean Marie) جون ماري لوبان‎ 
té : (Lepen 

الحبيب بورقيية: ۰۲۵ ۰۲۰۳ ۲۷۲ 
حسن EM‏ : ۵6 

خسن الثرابی: ۲۶6 

الحسن الثانيی: ۲۷۹ 

حليم ثابت: ۱۰۴ 

حمدون القصّار: ۱۸۵ 

حواء: ۰۲۱۲ ۰۲۱۹ ۲۸۹ 

خالدة ضیاء: ۲۳۷ 

خديجة بنت خویلد: ۰۲۲۶ ۲۶۱ - 
۰:۲ ١ه"‏ 

الخليفة المآمون: ۲۱۱ 

الخليفة المتوگل : ۲۱۱ 

الخليفة المعتصم: ۲۱۱ 

الخليفة الواثق بالله: ۲۱۱ 

خلیل بن إسحاق: ۰۱۵۷ ۱۹۸ 

خير الدین باشا: ۱۰۳ 

دارین pl‏ عيشة: ۲۳۹ 

داود (النبی): ۲۳۱ 

دینارازاد: ۲۱۷ 


رشید رضا: ۵4 


الامبراطور ثیودوسیوس الثاني 
:(Théodose I1)‏ ۱۷۰ 

لامبراطور فالنتيان الثالث Valentinien)‏ 
1 ۱۷۰ 

لامبراطور قسطنطین : ۱۷۰ 

آمنة (بنت وهب): ۲۲۱ 

أنور السادات : ٠٤‏ 

آوریا الحتي: ۲۳۱ 

آُوریجینوس : ۲۰۸ 

: (Auguste Comte) آوغست کونت‎ 
۱۳۸ 

۲۳۸ : حرسي علي‎ OÙ 

Eva de) إيفا دي فيتراي مایروفیتش‎ 
YYA : (Vitray-Meyerovitch 

پاسکال: ۰۲۰۹ ۲۳۸ 

YA لبخاري:‎ 

Bernolde de) برنولد الکونستانسی‎ 
۷۰ : (Constance 

لبغوي: ۳۸ 

پلقیس: ۲۱۹ 

بناظیر بوتو: ۲۳۷ 

بوتیفار: ۲۳۲۰ 

بوذا : ۱۹۱ 

۱۷ : (Bultmann) بولتمان‎ 


بيتي محمود: ۳۳۸ 

بيير أبيلار :(Pierre Abélard)‏ ۱۷۰ 
تانسی تشیلر : ۲۳۷ 

YA : الترمذي‎ 

جبریل (ملاك): ۰۱۲ ۲۵۰ 

جعفر النميري: ۲۱۰ 


۳۵ 


عبد الله (ابن عبد المظلب): ۲۲۱ 
عبد الله الباجي: ۱۷۳ 

عبد المظلب بن هاشم: ۲۲۱ 
عبد الملك بن مروان: 85 
عثمان بن عفان: ۰۱۲ 5" 
العرّى (معبودة جاهليّة): ۲۲۳ 
العزيز (مصر): ۲۲۰ 

علي بابا: ۲۱۷ 

علی بق آبی طالب: ۰۱۱ ۰۱6 ۰۲۵ 
۲ 

على عبد الرازق: ۰۱۷ ۲۰۷ 
IE ۲ ours‏ 
عیاض بن عاشور: ۲۰۹ 

عیسی المسیح: ۰۱۲ ۰۱۹۰ ۲۹۸ 
غراتیانوس :(Gratien)‏ ۱۷۱ 

الفارايي : ۱۳۵ 

فاطمة الزهراء: ۰۱6 ۲6۹ ۲۵۰ 
فاطمة النجار: ۲۳۲ 

فاطمة برناوي: ۲۳۲ 

فتحی بن سلامة: ۲۰۹ 

فدوی طوقان : ۲۳۷ 

فرعون: ۲۱۹ 

القاسمى: ۱۰۳ 

اليس أوغسطين: YAY‏ 
القدّيس إيف دي شارتر Yves de)‏ 
:(Chartres‏ 17۰ 

القديمن بولس : ۲۳۰ 

القدّيس توما الأكويني: ۰۸۲ ۱۷۱ 
القديس متّی : ۳ 

۱۳۰ :(Kelsen) کلسن‎ 


۱۷ :(Rénan) رینان‎ 

زكريًا (النبی): ۲۱۹ 

زليخة: ۲۲۰ 

زيد بن حارثة: ۲۲۳ 

زينب بنت جحش: ۲۲۳ 
سارة: ۲۱۸ 

ستروس :(Strauss)‏ ۱۷ 
السري السّقَطي: ۱۸۰ 
سلمان باك (الفارسی) : ۱۸۰ 
سلیمان (النبی): ۶۹ ۲۱۳ 
سليمان القانوني : Yo‏ 


: (Snouk Hurgronge) سنوك هورغرونج‎ 


Y'A 

۱٩۳ السهروردي:‎ 

متك آحمد خان: ۰۱۰۳ ۱۰۰ 
سیمون دي بوفوار: ۲۳۸ 

۱۳۸ : (Sénèque) سینیکا‎ 

الشافعی : ۰8۲ ۱۵۱ 

شاه ولى الله: ۰۱۰۵-۱۰6 ۲۰6 
شتروس (Strauss)‏ : ۱۷ 

شهدخت جوان: ۲۳۸ 

شهرزاد: ۲۱۷ 

شهریار: ۲۱۷ 

٤١ : الشیبانی‎ 

۱۳۷ tés 23 

صلام حسین: ۰۲۷6 ۲۷۲ 

صدر الدین: ۱۰۳ 

صفا باشا: ۰۱۰۱ ۱۰۳ 
الطهطاوي: ٠٤‏ 

عائشة بنت آبي بكر: ۰۲۲-۲۲۳ ۲۵۰ 


vit 


مناة (معبودة جاهليّة): ۲۲۳ 

المهدي (الامام): ۲۰۳ 

المهدي: ۱۹۰ 

موسی (النبی): ۰۱۰۲ ۲۲۰۰۲۱۹ 

میغاواتی وکا زو NTM‏ 

مينيليك: ۲۱۹ 

نابولیون: ۰۳۱ ۰8۷ ۰۱۲۸ ۱۷۱ 

۰۳۷ ۰۲۲ ۰۱۹۰۱۲ النبی (محمّد):‎ 
VV ۱۳۰۷۲ CE ARTS 
A6 لف‎ 4e ۰۸۱ ۸ 
- ۱۸۲ ۰۱۸۲ ۷۷ كاك‎ ۰ 
TATE NNE ANT AY 
۲۵۰-۲۶۹ ۰۲۲-۲۰ ۶ 

النسائی : ۳۸ 

نظام الملك : ۱۹۲ 

نوح (النبي): ۲۱۹ 

(Nelson Mandela) نیلسون ماندیلا:‎ 
۳۷ 

هاجر (أمَّ إسماعيل): ۰۲۱۲ ۰۲۱۸ 
ES TAR‏ 

17۹ :(Hadrien) هادریان‎ 

هاروت (ملاك): ۲۲۹ 

۱١١ هیجل:‎ 


وفاء (دریس: ۲۳۲ 


a 


ياسر عرفات ۲۳۲ 

یحی Ep)‏ المعمدان): ۲۱٩‏ 
يزيد ن منز 1 

يعقوب (النبی): ۲۰۸ 
يوسف (النين): 0۴۰۹ ۲۳۱ 


كمال أتاتورك: ۱۰۳ 

21٠١1١5 ۰۱۰6 كمال الفاروقي:‎ 
eT 

الکواکبی: ۱۰۳ 

کونتلیان :(Quintilien)‏ ۱۳۷ ۱۵۰ 
اللات (معبودة جاهليّة): ۲۲۳ 

لوط (النبی): ۲۱۹ 


: (Louis Massignon) لويس ماسینیون‎ 


۱9۰ 
لیلی بعلیکی : ۲۳۷ 
لیلی خالد: ۲۳۲ 


مارسیل موران (Marcel Morand)‏ : ۲۰۸ 
ماروت (ملاك): ۲۲۹ 

۲۲۲ ELA مار‎ 

ماکس فیبر: ۰۳۱ ۱6۵ 

مالك بن آنس: ۰4۲ ۱۳۱ 
الماوردي: ۰۱۲ ۱۶۷ 

محمد إقبال: 6۰ ۱۰۲ 

محمد الیونینی: YA‏ 

36 SET بق شید‎ did 

محمد عبده: ۰۵۶4 ۱۰۳ 

محمد على باشا: ۱۰۳ 

محمّد علیش : ۱5۷ 

محمود الثانی: ۱۰۳ 

مرد د 2 1۰ 

محیی الدين بن عربی: ۰۱۷۳ ۲۹۸ 
هرهم «العتراءة ۸ - ۰۲۱۹ A‏ 
مريم المجدليّة: ۲6٩‏ 

معمّر القذافی: ۰۲۳۷ ۲۷۳ 
المقدسي : ۱9۲ 


۳۷ 


بلاد المغرب: ٤٤‏ 
بلاد ما وراء النهرین: ۲۵۰ 
بلدان إسلاميّة: ۰۲۷۰ ۵۲۷۲ ۲۷۵ 


بلدان المشرق العربي: ۲۵۵ 


بلدان عربيّة: ۲۳ 

بنغلادیش: ۰۲۳۷ ۰۲4۱ ۳۰۲ 

البوسنة: ۲۶۱ 

بیزنطة: ۰۱۰۰ ۰۱۲۳ ۰1۹۹ ۰۲۱۲ 
۵ ۲۵۱ 

ترکیا: Yet eee VeY‏ كرفت 
۵ ۰۲۶۷ ۲۷۳ - ۰۲۷ ۰۲۷۸ 
۳۸۰ 

تونس: ۰۲۰۱۰۱۰۴۳ ۵ ۰۲۷۳ ۲۸۰ 

YO جلة:‎ 

الجزائر: ۰۵0 604 ۰۱۱۵ ۰۲۲۳ 
۷ - ۰۲۳۹ ۰۲۶۱ ۰۲۷ ۰۲۷۶ 


۲۸۸ ۰۲۷۷ _ ۷7 

جزر الهند الهولندیة: ۲۰۸ 

شبه الجزيرة العربيّة: ۰۱۲۳ ۰۲۱۰ 
۵ ۲۶۷ ۰۲۱۵ ۲۸۰ - ۰۲۸۱ 
۳.۲ 

جنوب آفریقیا : ۲۷۲ 


جنیف : ۲۷۶ 


لاتحاد الأوروبّى: ۲۷۸ 
الاتحاد السوفييتى: ۱۰ 
نان ۲۷۴ ٠‏ 

أحد (معركة): ۳۷ 

لأرخبيل الماليزي: ۲۵۰ 
إسبانيا : ۳؟ 

سکتلندا : ۲۷۳ 

آسیا الوسطی : 1۳ 

إشبيليّة : ۱۷۳ 

أفريقيا: ۰۲۳۹ ۲۹۲ 
أفغانستان: ۰۲۶۱ ۰۲۷ ۳۰۲ 
مریکا: ۰۲۳۷ ۲4۵ 
لأندلس: ۲۵۰ 

ادوا ۲۲۷ 

أورويًا: ۰۲۷۰ ۲۹۰ 

أوروبًا الشرقيّة: ۲۷۰ 

وطاس (غزوة): 319 

إيران: ۰۱۱۷ 046 ۰۲۸۲ ۰۲۸۹ ۳۰۲ 
پاریس: ۰۲۳۷ ۲۲ 
باکستان: ۰۱۰۹ ۰۱۱۷ ۰۲۳۷ ۰۲۱ 
۵ ۰۲۸۹ ۳۰۲ 

بدر (معرکة): ۳۷ 

۱۱۸ ۰۸٩ البصرة:‎ 


۳۸ 


قلعة َلموت: ٩۰‏ 

کربلاء: ۱۶ 

کوبنهاغن : ۲۷ 

الکوفة: ۱۱۸ 

لبنان: ۲۷۱ 

لندن: ۲۷۸ 

لیبیا: ۰۲4۱ ۰۲۷-۲۷۳ ۰۲۷۹ 
۳۰۲ 

ليبج : ۱۷۰ 

مالی: ۲۱۶ 

ا ۳۳۰ 

مسقط : ۲6۵ 

المشرق العربي: ۱۲ 

FA Yo NAY ۳ مسصر:‎ 
۷۱ 


المغرب الأقصی : ۰41 ۰۱۸۰ ۰۱۹۷ 
۰ ۷ - ۲۷۷ 


المغرب العربي: ۰۵۲ ۰۱۲4 ۲۳۶ 


مكّة: ۰۷۱ ۰۱۷۸ ۰۲۰۷ ۲۱6 
المملكة العربيّة السعودیة: ۰۵6 ۲۷۱ 
OTA ۰۲۷۳۰‏ ۳۰۱۲ 

منى (مكّة): ۲۷۸ 

النيجر: ۲۷۳ 

الهند: ۰46 ۰۱۰۳ ۰۱۰۵ ۲۹۲ 
هولندا : ۲۳۸ 

هیرات : ۱۷۳ 

الولایات المتحدة الأمريكيّة: ۲۷۳ 
E‏ 

الیمن: ۲۷۱ 


الیونان: ۰۱۲۵ ۰۱۳۸ ۲۱۲ 


الرباط : ۲۶۰ 

روسیا: ۱۰۳ 

FAT ۱۱۹۳ ۰۱۱۸ ۰۱۳۸ روما:‎ 
۲۳۱ ۰۲۱٩ سباً:‎ 

السعوديّة: ۵ 

السودان: ۰۲۱۰ ۰۲۶۱ ۰۲۹۲-۲۸۱ 
۳۰۲ 

سوریا: ۰۱۰۳ ۲۷۱ 

شبه القارّة الهندیة: 16 

الشرق الأوسط : ۵۲ 

الصومال : ۰۲۳۸ ۳۰۲ 
الصین: 604 ۰۱۷۸ ۰۲۳۱ 
۳۹۲ 

طرابلس : ۲۷۶ 

طهران: ۲۳۷ - ۲۳۸ 
العالم الاسلامي: ۰۱۱۸ 
TEY IVY ۷‏ 

العالم العربي الإسلامي: 4۷ 
العراق : ۷ ۲ اننا 
ART‏ 

فارس: ۰1۲ ۰۱۲۳ ۲۳۵ 
فرنسا: ۰۱۷۱ ۰۲۳۸ ۰۲۷۰ 
YAA‏ 

کندا : ۲۸۸ 

بریطانیا : ۲۸۸ 

فلسطین ۲۳۱۰۲۱ - ۰۲۳۷ 
۵ ۲۷۵ 

القاهرة: ۰۹4 ۲۷ 

القَدّس: ۱5 

١79 قرطية:‎ 


۰۷۰ 


۰:۲ 


۷۳ 


6 اد 


۳۹ 


فهرس الأقوام والشعوب 


الجماعة السلفيّة للدعوة والقتال فى 


FA + خی‎ 

الرومان: ۸ ۰۱۷۰ ۰۱۹۷ 
۳۹۲ 

ساسانية: ۰۲۱6 ۲۵۱ 

السود: ۲۷۳ 

سوفییت : ۰۲۵6 ۲۷۰۲ 

شعوب جزر المحیط الهندي: ۱۲۳ 
الصفویون: ۱۷۳ 

۲۹۲ sr 

العبّاسیون : ۷ ۳ ۰۲۱۱ ۲۵۰ 
العبرانتون: ۰۱6 ۲۱۹ 

عراقی : ۲۳۷ 

العرب : ۳۹۹ 

العلویّون: ۳۲ 

الغساسنة: ۲۱۲ 

۲۱۲ ۱۸۵ ۳ ۶۳ فتارسی:‎ 
FA ۰۳ 

الفاطمیّون: ۰۱۸۷ ۱۹۲ 


القبایل (الجزائر): 47 


آرمن: ۲۷۳ 

آسیاویات: ۲۳۸ 

الأسينيّون (طائفة): ۲۱۲ 

آفریقی: ۰۱۱۷ ۲۹۲ 

أمريكى : ۷۰ تيف 

۰۲۱ ۲۷۲۱ ۳ ۷ TA 
YVV ۰ 

٩۳۰ آنتلسی‎ 

الانصار: ۳۷ 

۰۲۳۵ ۰۱۹۷ ۰۱۰۸ آنکلوسکسون:‎ 
AY ۷۰ 

انکلیز: ۰۲۳۷ ۲۷۰ 

۲۳۸ ۰۱۰۰ - ۹٩ آوروبی:‎ 

زرا ن* ۲۳۷ 

باکستانی : ۱۱۷ 

Et بربر:‎ 

بنغاليّات: ۲۳۷ ۔ ۲۳۸ 

بوذي: ۲۱۶ 

بیزنطی : ۰۱5 ۰۱۰۰ ۲۱۲ 

ترکی : 1۷ ۳ eT‏ ضرف 

۹۵ ٩۳ : نی‎ 

۳۹۲ 
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تونسي 


جرمان: 
جزائرية : 


۳۳۰ 


المغول: ۰۱۲۳ ۱۷۳ 
مكيون: ۲۵۲ 

۱۸۷ ۰۷۹٩ الموخدون:‎ 
1١5 لنصاری:‎ 

هندوس : ۰۱۳۳ ۰۱۸۵ ۲۹۲ 
لهنود: ۰۱۰6 ۰۲۱6 ۲۳۸ 
لهنود الأمریکیّون: ۲۷ 
هيلينيّة : ۱۲۳ 

ليهود: ۰۲۱۲ ۲۲۲ 
اليهود الأرثوذكس: ٠١‏ 
لیهود المسيحيّون: ۲۱۲ 
لیهود النصاری: ۲۱۲ 


قبائل يهوديّة: ۲۹۷ 
قبطی: ۰۱۱٩‏ ۰۲۲۰ ۲۳۵ 
قریش (قبیلة): ۰۳۷ ۰۲۱۲ ۰۲۲۱ 


۲۹۸ 
قریشیّون: ۲۱۲ 
كُرْد/ أكراد (شعب): ۰۵۲ ۲۷۳ 
اللخمیّون: ۲۱۲ 
المرابطون: ۱۸۷ 


مسلمو الهند: ۰۱۰۳ ۰۱۰۵ ۲۰ 
المسلمون الغربیون الجدد: OV‏ 
مسیحیون: ۹٩‏ ۰۱۰۰ ۲۹۰ 

مغاربي: ۰۲۳۷ ۲4۵ 


۳۳۱ 


فهرس المصطلحات العامة والفقهية 


اجتهاد عرفی : ۱۹۹ 

اجتهاد فردي : هل ۷۷ ۱۳۲ 

اجتهاد قانونی: ۰۱۳۰ 1594 

اجتهاد/ مجتهد : ۰۱٩‏ ۰۲۵۰-۲۳ ۰4۳ 
«OV 07‏ ۱ كت كت LAN VA‏ 
۲ ۰۱۰۸۵ ۰۱۳۳ ۲۹۸ 
(جماع: ۰۱۸ ۰۲4 ۲۱ - ۰۲۷ ۰۳۲ 
TA CF «07‏ للاء VE‏ _ ۰۷۵ 
۲ لحلل لل ل لعل 1° 
1A1 ۳ ۷ ۸‏ _ 
TVA ۲۳‏ ۲۸۰ ۳۰۱ 
إجهاض: ۲۲۵ 

احتجاج : الى 40 

أحكام الأحوال الشخصيّة: ۲۸۸ - 
۳۰۲ 


۹ ۰۲۹۷ ۳۰۱ - 
أحكام الجوارح: ۹4 

أحكام الحالات : ۱۰۳ 

أحكام الدم: ۲۷۷ 

أحكام الشريعة: ۰4٩‏ ۰۵۵ ۰۱8۲ 
۳ ۲۶ ۰ ۰۲4۵ ۰۲۱۱ 


۳۰۲ ۰۲۸۰ ۰۲۷۵ Vé 
9٩ ۰۲۲ آحکام العبادات:‎ 
۲۵۷ أحكام العقود:‎ 


آباء الکنیسة: ۱۷۰ 

إباحة: ۸۱ 

إباحيّة : ۰۵۷ ۲۳۰ 

ابتداع: ۰6۰ ۱4۸ 

ابلیس/ شيطان: ۱6 

۲٤۹ ۲6۸ أبرّة:‎ 

الاتحاد الأوروبى: ۲۷۶ 

اتحاد جنسی : ۱۳۳ 

اتفاق الارادات الحرة: 49 

الاتفاقيّة الأوروبيّة لحقوق الانسان: 
YV£‏ 

ائنی عشرية (مذهب): ۳٩‏ 

اجتهاد ((غلاق باب): ۰۲4 ۰4۳ 34 


- OV ۰8۳ ۰۲۵ - ۲۳ ۰۱٩ اجتهاد:‎ 
LAN V4 4 TT CTY «oV 
NOY INT ۰ ۷۲ ۳ 
6۱۹۸ FEY Nas A 4 AA 
Te 

اجتهاد إبداعی: ۲۶ 

اجتهاد الرأي: ۱۸ 

اجتهاد تنظيمى: ۲۶ - ۲۵ 


اجتهاد جماعی: ۰۵1 ۲۹۹ 
اجتهاد شخصی : ۷۱ 


۳۳۲ 


اختلاف الاجتهاد: ۱۰۷ 

الاختلاف الخفی : ۱۰۷ 

اختلاف الرأي: ۱۰۷ ۱۰۸ 

ختلاف الشریعة: ۰۱۰۷ ۱۰۹ 
اختلاف دلالی : ٩۲‏ 

اختلاف عقائدي : كن 

ختلاف عقلانى: ۱۱۰ 

۱34 + dé اختلاف‎ 

ختلاف ی ۱۱۰ 

REF ۳ ۱ 9۵ : آخرویات‎ 
۳۳۵ 

حرویِة: ۰۱6۶ ۰۱۹۰ ۰۲۱۰ ۰۲۱۸ 
۹ ۰۲۱۳ ۰۲۷۹۰-۲۷۸ ۲۹۸ 


۰۱۵۹ ۰۱۶۱ ۰۱۰۷ ۰۵۸ أخلاق:‎ 
۰۱1۹6 ۰۱۹۲ ۰۱۸۰ - ۶ ۲ 
۰۲۵۰ ۰۲۳۹ ۰۲۲۰ ۰۲۰۶ ۷ 
۰۲۷۳ ۰۲۱ FIFE ۲ ۳ 
- ۲۹6 ۰۲۸۹ ۰۲۸۱ YAY ۰ 
۳۹۵ 

۰۲۷۱ ۰۲۱۲ ۰۵۱ ۰۱5 أخلاقیّات:‎ 
۰۲۸۷ - TAT ۰۲۷۸ ۰۲۷۵ ۳ 
۲۹۵ ۲ 

الاخوان المسلمون (جماعة): ۵4 

آداب التمدّن: ۱۷۵ 

۰۱۷۲ - ۱۷۵ ۰۱۵۳ ۰۱۱ الأدب:‎ 
YAT ۸ 

أدب شعبی: ۰۱۷۳ ۰۲۱۰ ۲۳6 

أدب ریس ۳ 5194 

إدراك نفسی : ۱:۲ 

أديان ا 1 


أحكام القضاء: ۱۵۲ 

أحكام الله: 947 

أحكام الميراث: ۰۲۸۹ ۳۰۲ 

أحكام النصّ: ۱66 

أحكام أمّ: ۲۶ 

أحكام بابويّة: ۱۷۱ 

أحكام سلطائيّة: ۱۱۳ 

أحكام شرعيّة: ۰۱۵ ۰۲۲ ۰۸۸ ۰۹۲ 
EPA ۲ ۳‏ 
۲۳ ۰۲۵۰ ۰۲۵۸ ۰۲۸۰ 


٩۱ 
4۲ 
۳۹ 

أحكام مرجعيّة: ۱۱۳ 

أحكام مفردة: ۲6 

الأحمديّة (فرقة): FT‏ 

أحوال (صوفيّة): ۱۸۶ - ۰۱۸۵ ۱۸۸ 


أحوال شخصيّة: ۰۱5 ۰41-40 


NNE ۰ ۵۸ تمه‎ ۸ 
۰۲۰۳ - ۲۰۲ ۰۱۹۷ ٩ ۶۵ 
۰۲۵۸ ۰۲۰ ۰۲۳۷ ۲۰۱ ۵ 
۳۰۲ ۰۲۹۶ ۰۲۷۲ ETI 

اختزال: ۱۲۹ 


ratione) الاختصاص الموضوعي‎ 
1 ۲۸۹ : (materiae 

اختصاص قضائي: ۰۳۲ ۰۵۰ ۲۰۰ 

ام شاف ٤20-0568‏ 1 ا ب 
CAT CAT «(¥4 Vo‏ فض 4۲< ۰۹۳ 
NT ea VE eV‏ 5 
edge  _ ۰۵۲ ۹‏ 
۷ ۰۱۵۸ ۰۱۷۰ ۰۱۷۲ ۰۱۷۶ 
Te‏ فار CYAN‏ د TAA‏ 


و 


VAT ۰۹ 
۱۳۷ 


ستدلال قانوني: 

ستدلال قياسي : 
ستدلال منطقي : 
سترحام : ۱۰۸ 

141 «14۷ ۷ 

ستشراق: قانونی ۰۱۹۷ FAT‏ 

۳۰۱ VV انتشهاد:‎ 

استصحاب : ۰۸۵ ۰۱۰۲ ۰۱۰۸ ۱۵۱ 

ستصلاح : ۱۰۸ 

۰۵۲ ۰۵۰ ۰۷ - EU ۰۱۷ استعمار:‎ 
YEO ۲ ۷ ۲۱ 
EVP TUT Fea TW شف‎ 
۲۹۸ ۰۲۹۲۰ «A4 FAV ۰ 
۲۹۸ ۰۲۹۲ استعمار ثقافي:‎ 

۱۲۹ A4 eV استقراء : فى‎ 

استقراء استدلالی: ۷۷ 

Yor «FT ۷ : ستقلال (وطنی)‎ 
YAO ۲۳ 14 5296 ب‎ 

۱۰۱ eva : Lis 

ستنتاج قياسي: ٩۱‏ 

۹ 5ه 

YTA ۰۵۸ : 


۲۰۶ ۶۵ 


استشراق: 


أسرة : 
ة أبوية 
ة نوويّة: ۲۹ 

أسطورة: ۰۱۳۹ ۲۱ 

إسلام الأنوار: ۵۳ ۰۲۷۵ ۳۰۲ 
اسلام داخلي : ۱۰۹ 

إسلام سني: 1٤‏ 

إسلام فقهي: ۱۹۶ 

إسلام قرآني: 775 

إسلام نضّي: ۱۹۰ 


أديان توحيديّة: ٠١9‏ 

۰۷۹ ۰1۵ ۰1۲ ۰۳۵ 22 gl 551, 
YAT ۰۲۱۳ ۲ 

إرادة حرة: ۲۱۱ 

إرادة شعبيّة: ۱۶۲ 

إرادة عامّة: ۲۳ 

آراميّة (لغة): ٠١‏ 

أرباب الأحوال (صوفيّة): ۱۸۸ 
آرباب السیاسة: ۱۹۲ 

آرباب الصناعات : ۱۸۲ 

ارتداد: ۲۸۸ 

ارتیاب: ۰۸۱ ۲۸۲ 

۰۱۸۶ ۰۱۵۵ ۰۱۰۰ ة2‎ a À 
۲۰۱ ۰۱۹۳ - ۲ 

آرستقراطی : ۰۱۳۸ ۱۸۱ 

= YVo ۳ ۳۴ Let #0 
۲۹۸ ۰۲۹6 ۰۸۶ ۷ 

إرهاب الدولة: ۲۸۶ 

آزمة ضمیر: ۰۲۳۸ ۲۸۵ 

الأزهر (الجامع): ۰۱۷ ۱5۹ 

استبداد (سیاسی): ۰۵۲ ۰۱۷۹ ۲۷۱ 
استحسان: 24 ٩‏ ۲ _- 


۱۳ 

۸۰ ۰۷۵ قت‎ ۰1۵064٩ استدلال:‎ 
۰۱۲۷ ۰۱۰۸ ۰۵ ۰٩۲ ۱ 
۰۱۶۷ ۰۱۶۱ ۰۱۳۷ ۰۱۳۳ ۹ 
Y€ ۲ ۶6 

استدلال جدلي : ۹۲ 


استدلال خفی: ۱۰۷ 
استدلال فقهی: ۰۱۳۳ ۱۶۱ 


۳۳ 


آصول الحدیث: EY‏ 

أصول الدین: ۰۱۷ ۰۲۹ ۰۱۱ ۰۸۳ 
«AY ۰‏ 154 

أصول الفقه: ۰۱۷ ۰۵۰ ۰۱۱ ۰۸۳ 
«AY ۰‏ ۹۸ ۱۳۸ 

أصوليّة: ۰۲۲ ۰۳۹ LEA‏ ۵۵-۵۳ 
۸ ۲ قات 
۰ ۰۲۳۷ ۰۲۶۱ ۰۲۵۸ ۰۲۱۱ 
۵ ۳۰۲ 

- ۵۳ ۰۵۱ ۰4۸ ۰۲۱ آصولیّون:‎ 
TTY cf1° 6 ۱ ۵ 
YVO ۵ ۸ 

أضحية : ۲۸۱ 

اعتراف اجتماعي : ۳۳۹ 

الاعتزال (حرکة): ۰۵۳ ٩۱‏ 

اعتزال جدید: ۰۹5 ۲۱۲ 

اعتقاد : 
الاعلان الاسلامي العالمي لحقوق 
الانسان: ۰۲۷۳ ۲۷۸ 

إعلان حقوق الانسان والشعوب: ۲۷ 

۲۶۱ ۰۱٩۱ غتراب:‎ 

إغلاق باب الاجتهاد: ۰۲۶ 1۳ 

افلاطونية: ۲۳۶ 

قتصاد اشتراكي : ۲۵6 

قتصاد تجاري: ۲۵۰ 


١٠١8 GAQ AT 


قتصاد رعوي زراعي: ۳0۰ 


اقتصاد کلی : ۲۵۹ 
قتصاد موجّه: ۰۲۰۳ ۲۵۲ 
اقطاع : VAT‏ 


اسلام هندي : ۱۰۹ 

إسلامويّة: ۰۱۸۰ ۰۲۰۱ ۲۹۵ 
أسلمة: «TA‏ رق ۰۱۰۰ ۰۱۱۳ ۱۲۸۱ 
۰۲۵۶4 ۰۲۲۰ ۰۲۲۱۳ ۲۷۷ 

الإسماعيليّة: ۸۰ 

VA ۰۵٩ إسناد: (حدیث):‎ 

آشاعرة: ۱۰۵ 

اشتراکیّة: 40 - ۰841 ۰4۹-4۸ ۱۱۰ 
۰۱۱۷ ۰۱6۵ ۰۲۰۳ ۰۲۳ ۲۵6 
۰۲۵۵ ۰۲۱۰ ۲۲۷۲ ۰۲۷۳۰ ۲۷۲ 
اشتراكيّة الدولة: ۲۷۳ 

اشتراكيّة ثوريّة: ۲۵۵ 

اشتراکیّة ريه ۰۱۱۷ ۲۷۱ 

اشتراکيّة علمیَة: ۱۱۷ 

اشتزاكية ماركسية: ۱۱۷ 

اشراكيّة إسلاميّة: ۲۷۱ 

۸٩ آشعریة:‎ 

أصحاب الحدیث : ٤١‏ 

أصحاب الرأي: ۷۳ 

أصحاب الكلام: 4١‏ 

«A۳ كف كق‎ 4064 
۰۱۱۱ الا‎ IF 
TAT OTE ۱ 


ا 
NYSE NAN‏ 
۶ ۰۱۸۵ 


إصلاحيّة سلفيّة: ۰۵7 ۱۷۹ 

إصلاحيّة علميّة: ۱۸۷ 

إصلاحيّة قانونيّة : ۱۰-۱۰۳ 
إصلاحيون: اف قف كف ۰۱۰۳ 
TV EVANS FUE EN 60 EAN‏ 
441 41\ 


۳۳۵ 


۰۲۱۹ ۰۹۷ ۰۷۸ ۰۷۱ ۰۳۷ آنبیاء:‎ 
YAY ۸ 

آنیاء کذبة: ۳٩‏ 

انتحاریون (سلامیّون: ۲۷۷ 

انتهاك الشریعة: ۱6۳ 

انتهاك جسدي: ۲۷۲ 

FAT ۰۱۳۶ ٩۰ آنثروبولوجیا:‎ 

انجذاب روحی : ۰۱۸۸ ۱۹۰ 

Far to AF : الانجیل‎ 

انحلال عقدة الزواج: ۰۱۳۵ ٠١١‏ 
اندماج اجتماعي: ۰۱۸۹ ۱۹۳ 
الانسان الکامل: ۱۸۶ 

۱۷۰ ۱۷۵ aa] 

إنشائية: ۱۲۹ 

أنصار الحدیث: ۷۳ 

إنصاف: ۰۳۱ مول ۰۱۷۷ ۰۲۰۳ 
111١ ۲ ۷‏ 

انقطاع السند: ۷۳ 

٠٤۹ البیت:‎ Jai 

۷۷ : الحدیث‎ Jai 

۱۸۲ الحل والعقد:‎ Jai 

۱46 الذمّة:‎ Jai 

۷۷ الرأي:‎ Jai 

أهل الستة: ۰۱۵ ۰۵۳ ۰۷۳ ۰۸۰ 
۷ ۳۹ ۰۱۷۲ ۰۱۸۷ ۰۱۸۵ 
YEN ۵ ۰‏ 

۷۰ العلم:‎ Jai 

15 الفقه:‎ Jai 

VV : القدر‎ Jai 


۰۲۲۱۷ ۲۱۱ ۰۲۶ ۰۱۱۳ || 
YAA ۷۱ 

الامام المهدي: VA‏ 

«AT ۰۷۹ مل‎ \o إمام/أئمة:‎ 
YVA TEE ۳ 

۲٣١ ۰۱۸۳ إمامة:‎ 

مامة المرأة: ۲۵۰ 

- ۱14 ۰۱۳۸ ۰۹٩ مسپیراطوریة:‎ 
۰۲۵۱-۲۵۰ ۲۱۲ 2-۷ ۰ 
۳۹۸ 

مبراطورية 

مبراطوريّة De‏ إسلامية: ۲۵۰ 

مبرياليّة: ۲۷۰ ۰۲۷۱ ۰۲۷۵ ۲۹۷ 

۷۱ 1۹ TA ۰11 5“ ۰۲۹ أمة:‎ 


رومانيّة: ۱۷۰۱۹ 


۰۱۱۰ ۰۱۰ AI WT ۰۷۲ ب‎ 
۰۱۵۳ ۰۱۲۳ ۰۱۲۱ -_- ۴۳ 
۰۱۸۸ ۰۱۸۳ - 0 ۹ 
YOA ۲ 
11 ۰۳۱ ۰۳۲ إسلاميّة/ مسلمة:‎ Gi 
= ۱۰۹ ۰٩۱ ۰۷۳ ۰1۹ - ۸ 
IAT ۳ ۷ € ۲۱ 
۰۲۰۳ ۰۱۸۲ ۰۱۸۲ ۰۱۷۸ _ ۷ 


YVA ۲ ۸ ۵‏ 
أمّة/إماء: ۰۲۱۵ ۰۲۲۱۲۲ ۲۳۱ 
و ۰۲۳۲ ۲۳۶ ۲:۸ ۰۲۵۲ 

۲۷ ۵ 

الأمر بالمعروف: ۰۲۱۱ ۰۲۲۶ ۲۸۷ 

الأمم المتّحدة: ۰۲۷۲ ۲۷ 
أمّهات المؤمنين: ۲۲۳ - ۲۲ 
آمهات عزباوات: ۲۵ 


۳۳۹ 


& (لغة): ۵۲ 

٩۳ برهان:‎ 

برولیتاریا : ۲۷۰ 

۱۶۰۸ : (Praetor) بریتور‎ 

بطريركيّة: ۲۱۵ 

بغاء: ۰۲۲۵ ۰۲۳۲ ۲۶۱ 

بلدان إسلاميّة: ۰۵۲ ۱۱۰ 

بلدان عربية: ۰۵۱ ۰۱۱۲ ۱2۳ 

بناء عقائدي: ۱۱۱ 

بناء فكري: ۱۱۲ 

بنات الّه: ۲۲۲ 

بنك إسلامى: ۰۵۸ ۲۵۸ ۰ ۲۵۹ 

بنوّة الدم: ۱6۰ 

بنية اجتساعية: ۳ ے 604 ۱۵۰ - 
VUE 4۲۵۱ 6۳۵۱ ۵۲ ۱۵ 5‏ 
۳۹۵ 

بنية الأحكام الشرعيّة: ۱۲۸ 

بنية الأسرة: ۰۵۲ ۰۵۷ ۰۲4۷ ۰۲۵۲ 


TY 

بنية تشريعية: ١١٤‏ _ ۱۱۵ 
بنية ذهنية: ۱۶۰ 

بنية قانونیة: ۰۱۲ ۲۰۳ 
بنية لغويّة: ۱۵۰ 

بنية منطقيّة : ۱۱۳ 


بهيميّة (طبيعة): ۸۵ 

۰۲۳۵ ۰۱۷۷ ۰۱۷۵ بسورجوازیه:‎ 
YA GYTA «oV ۳ «4 
۲۱۱ بيت الحكمة:‎ 

بيروقراطيّة: ۰۲۷۲ ۲۹۲ 


أهل الکتاب : ۰۲۳6 ۰۲۳۸ ۰۲۲۲ ۲۹۹ 
bai‏ المدينة (یشرب): ۰4۲ ۰۸۰ 
4V ۳‏ 
أهل المنطق: ٩۰‏ 
أهليّة قانونيّة: ۰۱7۸ ۰۱۷۷ ۲۱6 - 
Fe ۹ ۵‏ 
آوامر قرآنيّة: ۰۳۰ 15 

الأحكام: ۰۹6 ۲6۷ 
ایات مدنيّة: ۰۱۲۳ ۱۲۵ 


آیات مكيّة: ۰۱۲۳ ۱۲۵ 


يات 


آیات 


منسوخة: ۰16 ۰۸۲ ۲۱۱ 
آیات مؤسّسة: ۱۲۵ 

آیات ناسخة: ۰76 ۰۸۲ ۲۱۱ 
یدیولوجیا: ۰84۰ ۰۵۵ ۰1۲ ۰۱۰6 


01۹ 1۷ ۸ 


- ۱۹۷ ۰۱۹۲ ۱۷۹ ۳۶ ۰ 
۰۲۸۲ ۰۲۷۱ ۲۲۸ ۰۲۰۷ ۸ 
Ye 


إيمان: ۰۸۹ ۰۹۲ ۰۱۰۹ ۲٤۸‏ 
البابویّة: ۰۱۳ ۱2۸ 


البازار : ۱۸۲ 
باطل (حکم): ۱۸۰ 
الباطن : ۰۳۱ ۷١‏ 


۰۱۰۵ ٩۲ ۰ ۸۳ ۹۲ باطنيّة:‎ 
۰۱۹۰ ۰۱۸٩۹ لامك‎ VAT ۶ 
۱۹۲ 

بترودولار : ۲۵۹ 

بدعة/بدع: ۵ ۰ AF‏ 
كق ۲۷۲ ۰۱۳۵۹ ۰۱۷۲ ۰۲۹۶ 
اعرد 1 


۳۳۷ 


۷۶ cl تزؤير‎ 

AU یه‎ 

۰۵۷ ۰4٩ 245 ۰4۳ ۰۲6 تشریع:‎ 
CAT o Van ۷4 ۷۲ مذ"‎ 
۰۲۳۹ ۰۲۰۵ ۰۱۳۰ ۰۱۱۲ - ۶ 
۲۹۵ ۰۲۷۲ ۰۲۲۰ TO 

تشریع بيزنطي : 1۳ 

تشریع توراتي: ۱ 

تشريع صناعي: ۰45 1٩‏ 

تشریع فارسي : 1۳ 

تشریم وضمي: ۷۱ ۰۷۲ ۰۱۱ 
۰0 


تشريع وضعي إلهي: ۷۲ 
تشریعات عربية: ۲۵۹ 
تشریعات غربيّة: ۱۰۱ 


وت 


یم : ۰۲4۹ ۰۲۹۲۰ ۳۰۲ 

تصحیح الحدیث : ۷۳ 

۰۱۸۳ ۰۱۷۷ ۰۱۰۵ ۰۸۱ تصوف:‎ 
۰۲۳۸ ۰۱۹6 - ۱۹۰ ۰۱۸۸ VAO 
۲۹۶ ۰۲۱۹ 7 

تصوّف جدید: ۲۹۶ 

تصوّف شعبی : ۰8۱ ۰۱۷۷ ۲۱۹ 

تضارب المقاييس: ۱۷۰ 

تطبیر : ۲۷۷ 

تطبیق الشریعة: ۰۱۵۷ ۰۱۷۹ ۳۰۱ 

تعارض الاجراءات : 1٩‏ 

تعدّد الأزواج: ۰۲44 ۲۳۵ 

تعدّد الزوجات: ۰۲۰۱ ۰۲۱۵ ۰۲۲۵ 
۰ ۰۲۶۲ ۰۲46 ۰۲۲ ۰۲۲۵ 
۸ ۳۰۲ 


| 
تأویل: ۰۲۲ ۰۳۱ ۰51 604 1۸ -|تز 


۹۸ 
۷V 
«Y£o 


۰۹۲ - 40 CAA ۹ 
۰۱۵۸ ۰۱۳ كال‎ 
Yé IYE «YeA «144 

۷ ۰۲۷۳ ۰۲۷۵ ۲۸۵ 
تأویلة: ۰۵1 ۲۱۲ 
تبني : ۰ ۷۱۳ ۳ ۷ FE‏ 
تجرید الأحكام: ۲۹۸ 
۷۷ 


«1 


۰۱۰.۰ 


تجسيد: 
تحبيس الأملاك: ٠١١‏ 

تحدیث : ۰۹7 ۲۰۱ 

تحدیث الشریعة: ۰۱۰۱ ۲۰۱ 

تحرّر جنسي: ۰۵۲ ۰۲۳ ۲۵ 
تحریر وطني : ۲۳۷ 

تحریم مطلق: ۸٩‏ 

تحکیم: ۰۲۵۳ ۲۵۷ 

تخطیط : ۰۲۰۳ ۰۲۵۲ ۰۲۵6 ۲۹۰ 
تخطیط اشتراکی : ۲۰۳ 

تخطيط موجه : ۲۵۲ 

تدوین: ۰۱1۷ ۰۱۹۹ ۲۰۶ ۲۰۵ 
تدوین الشریعة: ۱۹۹ 

تدوین القوانین : ۱۱۷ 

تراتب هرمي: ۸۰ 

تراث إسلامي: or‏ 

تراث هیلینی : 14\ 

= ۹۵ ۰۸۹ ترجيح: 533 ۸ كلف‎ 
۰۱۰۲ 2 ۷۰۱ ۰۸٩ ۰۹۸ كك‎ 
۱۸۳ AV PA ANT ae 
Te ۸ 

تركة المیّت: ۰۷۲ ۱۳۳ 


۳۳۸ 


ة: ۱۹۸ 
: 0۱۱۵ ۲۰۵ 
تقوی جماعيّة: ۲۷۷ 


۱۹۵ : 

تکافو بين الجنسین : ۵۲ 
تکفیر: ۰۱۱۰ ۰۲۹۸ ۳۰۱ 
تمرکز اسلامي: ۲۱۰ 
تمییز جنسی : ۲۷ 

تمییز دینی : ۳۷۲ 

56 تصرف 3 ۲ WE‏ 
تناقض معياري: ۱9۹ 


تنظیم القاعدة: 604 ۰۲۰۱ ۲۷۲ 
تنظیم القاعدة في بلاد المغرب 
الاسلامي: ۲۷۷ 

تنظیم فضائي: ۱4۳ 

التنظیمات (العثمانیة): ۲۵۵ 
تنقية الأصول : ۷۲ 

VAT تمه‎ 

تنوع فقهي : Av‏ 

تنویر: ۰۲۲ ۳۰۲ 

توازن اجتماعي : NES YET‏ 
توازن اجتماعی قانونی: ۱:۳ 
توبة: FY‏ 1 

توحید المقاییس : ۱۱۷ 


تعدّد المقاییس: ۰۷۲ ۰۱۳ ۲۰۰ - 
Ye‏ 

تعدد تشريعي: 779 

تعدّد قانونى : Yo‏ 

تعددية : ۱ ۰۱۵ VE‏ 
تعذیب: ۰۲۷۲ ۲۷۵ 

تعریب الماركسيّة: ۲۷۱ 

تعصضب : ۰۲۶۱ ۲۵۳ 

تغریب الشریعة: ۱۹۷ 

تغریب قانونی: ۰۱۹۷ ۲۸۸ - ۲۸۹ 
تفسیر استدلالی : ۸۰ 

6۹ «A: ۰٩۵ تفسیر القرآن:‎ 

تفسیر باطني: ۰8۰ ۱۹۰ 

تفسیر بالأثر: 1۵ 

تفسیر رمزي: ۰۸۳ ۱۹۰ 

تفسير ظاهري: ٩۰‏ 

تفسیر مجازي: ۱۹۰ 

تقالید : ۰۸۸ ۲۵ 

تقدمیون: ۵۲ - ۰۵۳ ۱۳۵ 

تقدیس الشریعة: ۲۰۰ 

تقدیس النص: ۰۱۹۵ ۰۲۱ ۰۲۷۷ 


۳۹۹ 
تقسیم طبقي : ۱۹۳ 
تقطیع Vos Eu‏ 


تقطیع لغوي: ۱6۰ 


- ۱1۷ ۰۹۸-۹۷ ۰۳۳ ۰۲6 تقلید:‎ 
- ۱۱٩ ۰۱1۷ ۰۱۵۷ ۰۱۵۲ ۸ 
TE TEA TTT CTY (IV 
۲۱۲ تقلید حاخامي:‎ 


۳۳۹ 


الجزیة: ۰۲۵۲ ۲۱۲ 

الجلد (عقوبة): ۰۲۲۲ ۰۲۳۱ ۲۳۳ 

الجماعات الإسلاميّة المسلحة: ۲۷۲ 

جماعة إسلاميّة: ۱۱۳ 

جماعة دينيّة: 559 

جمع الحدیث : ۷۳ 

جمعيّة سریة: ۱۸۲ 

جمهورية اسلامیة: ۳۰۱ 

الجنّ: ۰۲۲۲ ۲۱۳ 

۰۳۷ ۰۳۱ ۰۲۰ ۰۱۸ ۰٩ الجتة:‎ 
TEA ۲ ۲ ۷ 
۲۹۸ ۰۲۸۷ - YAT ۰۲۸۱ ۷ 

الجهاد: قف ۰۱۷۸ ۰۲۱۶ ۰۲۱۲ 
YAA ۷‏ 

الجهاد الأصغر: ۵٩‏ 

الجهاد الأکبر : ۵٩‏ 

جهادیّون : ۲۹۸ 

FEV ۰۲۳۱ ۰۲۲۲ ۰۱8 جهتم:‎ 

الجوهر الالهي: ۰۲۱ ۰۳ ۰16 ۱۸6 

جيش التحریر الوطني الايراني: ۲۳۷ 

OV الحاكميّة:‎ 

حب الهی: ۰۲۲۷ ۰۲۳۰ ۲۲۱ 

۰۲۱۸ ۰۲۱6 ۰۱۸۲ ۸ : 
۲۸۷ ۰۲۷۸ ۶ 

۰۲۳۹-۲۳۸ ۰۲۳۰۰ ۲۲۹ حجاب:‎ 
۲۹6 ۰۲۷۵ TET YEO ۳ 

حجاج (فقهي) : ۱۳۱ 

حجة الاشهاد: ۳۰۱ 

حجة العقل : Vo‏ 


حجة شيطانيّة : ۲۵۲ 


c1 


التوراء: ۰۱۲ ۰۱۰۳ ۰۲۳۱ ۰۲۷۸ 
۳۸۱ 

توفيقيّة (نزعة): ۰۵۶4 ۰16 6255 ۰۷۲ 
A‏ 1۹ 

الثأر: ۰۲۵۳ ۲۷۸ 

ثقافة ۰۱۱۰ ۰۱۲۸ ۱۷۵ - ۰۱۷۷ 
۰۱ ۲۹۱ 

ثقافة إسلاميّة: ۰۱۱۰ ۰۱۸۱ ۲۹۱ 

ثقافة عربيّة: ۰۱۲۸ ۰۱۷۲ ۱۸۱ 


۲۱۱ ثواب:‎ 
600 ۰۵۴ LEA ۰6۷ ۰۲۸ نورة:‎ 
+2۳۵ ITY 6 ۳ 


۲۸۹ ۰۲۷۲ ۲ 

ثورة اسلامیِة: ۰۲۱6 ۰۲۳۰ ۰۲۳۹ 
«TV ۲‏ ۲۸۹ 

الثورة الفرنسيّة: ۰۲۸ ۰8۷ ۱۸۷ 
الثورة الكماليّة: ۱۰۳ 

ثورة زراعيّة: 8٩‏ 

ثوریون اشتراکیون: ۱٩۹۱‏ 

ثيوقراطيّة: ۰۱۳ ۰۲۰ ۱۷۹ 

جامعة الدول العربيّة: ۲۷۳ 

جامعو الحدیث : ۷۳ 

VA ۰۵۳ الجاهليّة:‎ 

جبایة: ۰۱۱۸ ۲۵۱ 

۰۱۷۰ ۰۱۵٩۹ ۰۱۳۱ ۰۱۱۱ جدل:‎ 
۱۷۲ 

جدل قضائی: ۰۱۵۹ ۱۱۳ 

جدلية اجتماعيّة نفسيّة: ۱۷۲ 

جرائم الدم: ۲۵۳ 

جرائم الشرف: ۲۷۵ 


۳۳۰ 


حركة دينيّة: 579 

حركة سلفيّة: ٩۷‏ - ۰۹۸ ۰۱۱6 ۲۰۵ 
الحرمان الکنسی: ۱۷۰ 
الحروب الصلييية: ۱3۹ 
الحروف المقظعة: 1١75‏ 
حريم: ۹ YY4‏ 

حزب الله: 7١5‏ 

حزب النهضة الجزائريّة: ۳۰۲ 
حسن (حديث): ۰۳۸ 9ه 
الحسن الأخلاقى: ۸۷ 
الحضارات التاريخية : ۱۳۸ 


۰۱۰۰ ۰۹۹ ۰8۵ ۰۲۲ حضارة: كك‎ 
I4۳ ۳ ۲۲ ۷ ۸۶۵ 
= ۲۵۱ ۰۲۰۶ ۰۲۰۲ ۱ ۶۵ 
+۳ 6 Ye نرف‎ 
۳۰۱ ۰۲۹۹ YA ۵ 

۰۱۹۳ ۰۱۷۲ ۰۱۱۶ حضارة إسلاميّة:‎ 
TEY TI GT AY 

حضارة حدیثة: ۰۱۱6 ۲۰ 

حضارءة مسيحيّة: ۰۱۲ ۶1۵ 

۰۲۶۰ ۰۲۳۸ ۰۲۳۰ ۰۱۹۰ حضانة:‎ 
YAA 


حقّ أرض المولد (jus loci)‏ : ۲۸۸ 

حق التدخل (الخارجي): ۰۵۲ ۲۷ 

۲۸۸ : (jus sanguinis) الدم‎ > 

۲٠٣۹ : تقریر المصیر‎ G> 

۰۵۲ ۰۱۷-۱۱۰۱۰ حقوق الانسان:‎ 
۰۲۳۷ ۰۲۱۰ ۰۱۹۸ - ۷ ۷ 
PAT اك‎ NON PEN SA 
۲۹۲ ۰۲۸۲ ۰۲۷۸ ۰۲۷۲-0۹ 


حجر الفلاسفة: ۸۲ 

۰۱۰-۷۰۳ ۰۵۵ ۰۵۲ حداثة:‎ 
KII SATE STV الفا‎ 
44 ۳ ٩٩ «AT 


9۸ 


حداثة قانونية : ۲۵۸ 

حدائیون: ۰۱۱۰ ۲۰۱ 

حدس: AV‏ ۰۱۸۶ ۰۱۹۰ ۲۹۰ 
الحدود (عقوبات): ۰۱۲4 ۰۲۰۱ 
۳۷۹ 

حدود الله: ۲۹ 


صحيح : 


ضعيف : 


Vé 
۷۳ 


حديث 
يث متواتر: ۸۵ 

حديث موضوع: ٦۱‏ ۰۷۲ ۸۰ 

- ۲۲ حدیث نبوی/ أحادیث نبویة:‎ 
58 ۲ ۴ EY ۸ ۳ 
EY ۵ VA VE - VX ۹ 
TIT ۰۱۹۸ ۰۱۳۸ ۰۱۳۸ ۶ 

۰٩۲ ۰۸۹-۸۵ ۰۳۰ ۰۲۵ حسرام:‎ 
(۲-۰۰ ۲ «T4 

حرب التحریر (الجزاثر): ۲۲۳ 

حرب الخلیج الأولى: ۲۷4 

حرب دينية: ٤٠‏ 

الحرفيّة الحنبليّة: ۲۱۱ 

- ۸٩ 600 ۰۵۳ حرفيّة النصوص:‎ 
FAT ۲ ۳ 

حرکات تحریر المرأة: ۲۳۵ 

حركة إصلاحيّة : ۰۱۱۵ ۱4۶ 

حركة الاجتهاد العربي: ۱۲۹ 

حركة حماس: ۲۰۲ 


۳۳۱ 


ENT ۱۷6 ا‎ Sg 
Yeo ۲ ۹ 

- ۸۵ ۰۷۲ ۰۵٩ ۰۳۰ ۰۲۵ حلال:‎ 
YA40 «(1۸۱ «1°۱1 «AY 9 

حماية الشریعة: ۱۳ 

حنابلة: ۱۵۳ 

۲۱۱ ۹۰۰-۸٩ ۰۷۹ الحنبليّة:‎ 

۱۵۳ ۰۹ - ٩۳ ۰۷۲ الحنفيّة:‎ 

لحور العین: ۴ ۲۳۱ 6 ۲۳۷ 
۶ ۰۲۱۵ ۲۷۷ 

حياة اجتماعيّة: ۰۸۲ ۰۱۰۱ ۰۱۰۸ 
clo ۳۴‏ ۱۷۹ 

حيازة: ۰۱۳۳ ۱۵۲ 

حيرة دينيّة: ۰۷۲-۷۱ 


الحیض : ۰1٩‏ ۲۲۸ 
حیل فقهيّة: ۰۱۵ ۰۱۵۵ ۰۲۲۳ 
۲ °1 


ختان: ۰۲۳۹ ۲۷۷ 

ختان الاناث: ۲۳۹ 

الخراج: ۰۲۵۲ ۲۲ 

۱۹۰ «VA خرافة:‎ 

خطابة: ۰۱۳۷ ۰۱۵۸ ۱3۲ 
خطيئة: ۰۸۸۰۸۷ ۰۲۱۱ ۲46 
AV‏ 
خلاف : 
خلاف شانع (فقه): ۱۲۲ 

خلاف فقهی: ۰۱۱۲ ۱۵۲ - ۰۱۵۷ 
a.‏ 

خلاف في الشکل (فقه): ۱۲۲ 
خلاف في المضمون (فقه): ۱۲٩‏ 


TON ۱ 


حقوق الشعوب : ۲۷ 

حقوق الله: ۰۲۲۱ ۲۱۶ ۰۲۱۲ ۲۹۹ 
حقوق المرأة: ۲6۱ 

حقوق ثقافيّة: ۵۲ 

حقوق جماعيّة: ۲۹ 

حقوق لغويّة: ۰۲ 

حکم أخلاقي: ۷۲ 

الحکم الثلائي (روما القدیمة): ۱۳۸ 
حکم النص : ۰۱۷۹ ۲:۷ 

حکم الهي/ أحكام إلهيّة: ۰۲۵ ۰۳۰ 
۱:۷ 

حکم الوحي: ۰۵۷ ۰۱۷۹ ۰۲۵۸ 
۳۹۹ 

حکم تكليفي : 10۱ 

حکم فقهي: ۰۷۲ ۰۱۲۷-۱۲۱ ۱۳۱ 


حکم قرآني: لاه ۰۵4 ۰۱۲۰ ۰۱۲۶ 
۸ ۲۱۱ ۲۹۸ 


حکم قضائي: ۰۱8۷ ۰۱4۹ ۱۱۲ 
حکم/ أحكام: ۷۲ EYE‏ ۲ الريك 


۰۵9۵ ۰۵۳ - ۵۲ ۰8٩ ۰۶۳ ۳ 
۰۷۲ ۰۷۲ = VA ۰۸ كاف‎ ۸ 
= AU il. SAN GAË GAY 
ELEK 6 2۵ «\eY ON 
۰۱۱۳ «107 _ 100 € \oŸ _ ۲ 
١98 ۸ الال‎ 
SITY aE ااا‎ = RS 
- ۲۷۸۰ ۰۲۵۸ TOV ۰۲۶۵ ۰ 
ييف‎ TYE ۲ ۲ ۲۱ 
- ۲۹۳ ۰۲۹۰ _ ۲۲۸۸ ۰۲۸۵ ۷ 

۱۳۰ ۳۲۱۰۱ MA = TWEE 


۳۳۲ 


ی : ۰۵6 ۰۵۷ ۱۹۸ 


الدية: ۰۲۶۲ ۲۸۲ 

۰۱۹۰ ۰۱۰۸ ۰۵۲ ۰۱۷ ديمقراطيّة:‎ 
۰۲۵۸ ۰۲۱ ۰۲۳۷ ۰۲۰۳ ۸ 
۳۰۲ ۰۲۹۸ ۰۲۹۲ “VE ۳ 

دين الدولة: ۰۲۰۸ ۰۲۰ ۲۷۱ 

الذكورية: 1°( ۲۷ ۲۶۸ ۰۲۳۳ 
۱ ۶۲ - ۲۸ 

ذمي: ۲ ۷۳ ۳۰۱ 

رابطة زوجيّة: ۰۳۱ ۰4۸ ۱۳۵ 

رأسمالیّة: ۰۲۷۱ ۰۲۷۶ ۲۹۲-۲۹۱ 

الرأي (فقه): ۰4۱ ۰4۲ ۰۷۳ ۰۷۷ 
۷ ۰۱۰۸ ۱۵۳ 

رأي عامٌ: ۰۱۹۸ ۲4۳ - ۲46 


الربا: ۰۵۸ ۲۵۸ 
ربوبية: ۰۸۵-۸۶ ۰۲۹ ۲۷۲ 
رجال السند: ۷٤‏ 


رجال القانون: ۰۱64۸ ۱۹۸ 

رجال دین: ۰۱۳ ۰۵۸ ۰۱۹۲ ۲۶۰ 

۰۲۳۱ ۰۲۲۱ ۰۵۳ رجم (الزاني):‎ 
YVA TTT ۹ 

رخصة (فقهيّة): ۱۵۱ 

رذيلة: ۰۸۸ ۱۷۳ ۱۷۰ 

۰٩۹۱ ۰۷۷ ۰۷۵ ۰۷۰ رسو الله:‎ 
o 

رضاعة: ۰۸۲ ۰۲۱۵ ۲۲۸ 


الرق: ۲۲۷ ۰۲۸ ۲۸۰ 


خلاف مقيّد بغیره (فقه): ۱۲۲ 
خلاف منهجی : ۰۱۰۹ ۱۱۲ 
خلافةة: ۰۳۹ 0 ۰۱۰۱-۱۰۵ 
EAI CY IT CITA‏ لماع 
۵ :۱۳9 

خلافة أمويّة: ۰۳۹ ۱2۹ 

خلافة عباسيّة: ۳۹ 

الخلع : ۱۳۶ 

خلفاء راشدون: ۰۳۷ ٩۱‏ 

خلق القران: ۰۵۳ ۰۱6۰ ۰۱۵۵ ۲۱۱ 
الخلود في النار: ۲۱۱ 


۰۱4۳ ۰٩۱ ۰۳۷ خليفة/خلفاء:‎ 
غك 5 “لكل‎ CTY ۰۹ 
YU 

خیمیاء: ۰۸ ۱۲۰ 

دار/ ديار الإسلام: ۰۳۷ ۱۱۲ - 
YET ۷‏ 


داروينيّة: ۳۰۱ 

دجال: ۱۸۰ 

درویش/ دراویش: ۰۷۲ ۰۱۷۳ ۱۸۶ 
دستور: ۰۱5 ۰۱۸ ۰۲۸ ۰۲۰۲۱ 
۸ ۲۲۳ ۰۲۸۹ ۳۰۱ - ۳۰۲ 
دستور اسلامی: ۲۰۲۱ 

دکتاتورية : ۵1 ۳۷۰ 

- ۵ ۰۵۲ ۵۱ ۰86 ۰۱۰ دول‎ 
۰۸۰ ۰۷۲ ۳ 
CA CS aT à 
TEY ۲ ۸ 
TY 


۰6۸ - «00 
6۱۱۹ 1 
۲ ۶۵ à NY 
EVA es VV CNET. HOT 
۲۹۵ ۰۲۸۶ ۲۸۰ ۶ 


5۷ 


۳۳۳ 


۱۲۲۶ - ۲۲۳ ۰۲۱۰ LE زوجات‎ 


۲۶۲ ۸ 

السالکون (صوفيّة): ۰۸۳ ۰۸۸ ۱۹۲ 
سرقة: VAE‏ 

سفر اللاویین: ۱۶ 

سفسطة: ۱۵۸ 

۱۸۹ ٩۱ ۰۸۸ ۰۷۱ السکینة:‎ 

سلسلة إسناد: ۳۷ 

سلطة الدولة: ۰۲۰۳ ۲۸۰ 

سلطة الکتاب: ٩۰‏ 


سلطة النص الالهی: ۰۲۰ ۲۵۶ 

YOA ۶6 ue : سلطة مقاصدية‎ 

سلطة نصّية: لاه 

2355211 ۸۲۰ ۰۱: وجی‎ es 
YA «Tir ۹ 

سلف: ۰۹۲ ۱۰۰ 

سلفيّة إصلاحيّة: ۰۱۰۰ ۰۱66 ۱۹۱ 

۰۱۰۱ ۰۱۰۰ ۰۵6 سلفیّة/ سلفیّون:‎ 
۰۲۰۷ Yeo ۲ ۵ 
۳۰۲ TAV ۲۰ ۰ 

۲۲ ۰۲۰ ۱۷-۰۱5 ٩ م «نبویة):‎ 
۰1۲ ۰۳۸ ۳۱ ۰۲۱ ۰۲۵ ۰۲۳ - 
۰۷۱ - A it ۲ 
۰۱۰۵ ۰۱۰۱ كق خف‎ «41 «VA 
e ۳ ۲ dev 
۰۱۹۸ ۰۱۸۲ ۰۱۸ ۷۷۷ ۰ 
۰۲۷۸ ۰۲۵۱ ۰۲4۹ ۲۲۹ ۵ 
۲۹۵ ۳ 

سوابق قضائيّة: ۰۲۸ ۰۱۵۱ 
YAY ۵‏ 


«Vo ¥ 


۰۱-1 


رقص (صوفی): ۰۱۸۶ ۱۹۰ 

رهاب النّجس : YYA‏ 

رهبائيّة: ۲4۵ 

رواة الحدیث : ۰۷۳ ۸۵ 

رواقيّة (فلسفة): ۲۰ 

روح الاصلاح: ۰۱۱۵ ۲۰۵ 

روح الشریعة: 1۸ 

روح الفقه: ۰۱76 ۲۰6 ۰ ۲۰۵ 

روح القوانین : ۲۵۸ 

روح الّه: ۲۱۱ 

AY less 

زاهد: ۰۸۸ ۱۸۸ 

زاویة/ زوایا (صوفيّة): ۰۱٩۱‏ ۲۸۹ 
زرادشتية: ۲۱۶ 

الزكاة: ۰۱۷۸ ۰۱۸۷ 554 

زنا: ۰۲۵ ۰۵۳ ۰۲۲۳ ۰۲۲۲ ۰۲۳۱ 
۳ ۲ ۰۲۶ ۲۷۸ 

زندیق/ زنادقة: ۰۷۳ ۰۸۱ ۱۳۲ 

زمد: ۰۸۸ ۱۹۱ ۱۹۲ 

زواج: الال مق ”اف مم 9ل 
ENE EE‏ ۰۱۵۳ ۰۲۱۵ ۰۲۲ 
TW‏ ۰۲۲۸ ۰۲۳۱۰-۲۳۰ ۰۲۳۳ 
CHENE NE NPA NN SNS‏ 
à ۲۵۱ ۳۶ ۶‏ 4۲۵۲ 
YA D ۵‏ 

زواج أحادي: ۰۲۳۵ ۲۲ 

زواج أحادي مسيحي: ۰۲۳۰ ۰۲۳۵ 
(EY‏ 

زواج المتعة: ۲4۱ 

زواج قسري: 5545 


rs 


شريعة قرآنيّة: ۰۷۱ ۰۱۵1 ۲۱۳ 
شريعة کبار الموظفین: ۲۹۲ 

۲۲۲ ۰۲۱۹ بهودیة:‎ du 

شریعة/ شريعة إسلاميّة: ١4 ۰۱۰ - ٩‏ 
۰۱۵ ۰۲۰۱۷ ۲۲ ۰۲ ۰۲۷ 


NATE PV SNA لد‎ LA 
11077 18 LA GET SEE GLEN 
oV CW ال‎ EN ده‎ AN, O 
- ۸٩ ۰۸۷ تفل‎ ۸۲ ۷ ۳ 
a, RO FIT هب‎ OY E 
6۱۳ لاقع كا ۱۱4 بت‎ 
= NYA ۳ 
۱۳ ENT IFT LA 
۰۱۵۹ - ۱۵۲ ۰۱۵۰ _ YET 56 
۰۱۷۲ ۰۱7٩ ۰۱۱۷ ۰۱1۶ -_ ۱ 
۰۱۸۵ ۰۱۸۳  _ ۲ ۹ 
۰۲۰۸ ۱۹۷ ۰۱۹۵ - ۵۲۱ 
VEN FITA TTT اه‎ 
۰۲7۹۶ - ۲۷۸۰ ۰۲۵۸ ۰۲۵۶ 0۵ 
۰۲۸۰ ۰۳۷۸ ۰۲۷۲ _ VY ۷۸ 
۰۳۲۹۱ - ۲۹۵ ۰۲۹۲ + ۲۹۰ ۵ 


۳۰۲ - ۳۰۱ ۸ 

شعائر : ۰۱۸ ۰۵۷ ۱۹۰ 

شعوبيّة: ۱۳۲ 

الشكّ الديني: ۰۸۲ ۱۱۵ 

الشك الفقهي : ۸۳ 

الشكٌ المنهجي : ۹۳ 

شكاية اجتماعيّة : ۱۳ 

۰۲۳۳ ۰۱۷۷ ۰۱۵۵ ۰۲۷ شهادة:‎ 
vil 


سيادة وطنيّة: ۰۲۸ ۰۱47 ۲۷۰ 
سياسة شرعيّة: ۱۵۵ 

سيرة (نبويّة): ۰۳۷ ۰۳۹ ۱۷۸ 

شافعيّة (مذهب): ۳٩‏ 

شذوذ جنسی: ۲۹۱۵ 

الشرط الفاسخ للعقد: ۲۵۷ 

الشرعة الدوليّة لحقوق الانسان: ۲۷۲ 
ie,‏ (مبداأ): ۰۲۲ ۰44 ۲۰۹ 
۲ ۲ ۰۲۵۱ ۰۲۵۷ ۰۲۷۰ 
«(VT‏ ۰۲۹۳ ۲۹۵ 

۰۱۱۷ FAN ۰۸۸ ۰۵۳ ۰۳۰ شرك:‎ 
۲۱۷ OEE SPN ۳ 

شرکات متعددة الجنسیّات: ۲۷۶ 


الشرکة: ۲۵۱ 
شروح (الفقه): ۰44 ۰۱۱۱ ۰۱۵۳ 
۲۰۲ 


شريعة إسلاميّة وضعيّة: ۲۰۸ 

شريعة الحاکم السياسي: ۲۹۲ 

شريعة الحکماء: ۲۹۲ 

الشريعة الظاهرة: ۱۵۵ 

شريعة الفقهاء: ۲۹۲ 

شريعة القضاة: ۲۹۲ 

شريعة الله: ۸۷ 

الشريعة الموسويّة: ۰۱64 751 

۰۸٩۹ ۰1۷ EU ۰۳۰ شريعة إلهيّة:‎ 
ةب‎ ANA IYE ۵۱۱۲ ۹ 
جاه‎ ۳ (۵ ۱ 
۰۲۵۸ ۰۲۰ ۰۲۰ ۰۱۷۹ ۸ 
۳3۰ 


VIN fe és dé 


۳۳۰ 


الصوفيّة الهندوسيّة: ۱۰۹ 
صوم/ صیام: ۰۱۵۳ ۰۱۷۸ ۰۱۸6 
۶ ۰۲۳۲ ۰۲۱6 ۰۲۹6 ۳۰۱ 


۵۸ :& 

صيرفة إسلاميّة: ۵۸ 
صيرفة ربويّة: ۵۸ 

ضرب المرأة: ۰۲۷ ۲3۱۵ 
ضرورة: ۱۰۲ 

ضريبة/ ضرائب : 80 


ضعیف (حدیث) : YA‏ 

الضمیر الاسلامی: ۰۱۰۱ ۰۱4۳ 
YA ۹‏ 1 

طالبان (أفغانستان): ۰۲۷6 ۳۰۲ 
طائفة مهنيّة: ۰۱۸۷۱۸۲ ۲۱۹ 
طائفة/ طوائف : ۰۳٩‏ ۰۷۲ ۰۱۱۰ 


"+ «10 ۲ 
۰۲۷۰ - ۲۷۹ ۰۲۲۲ ۰۱۸۷ = VAT 
۲۹۷ - ۲ 


طائفيّة: ۰۵۷ ۲۸۸ 

طبقة اجتماعيّة: ۰۱۷۵ ۰۱۸۱ ۱۸۵ 

طبقة وسطی: ۰۲۳ ۰۲6۵ ۳۰۲ 

طبيعة: ۰۳۰ ۰1۰ ۱۵۵ 

طبيعة إلهيّة: 

طبيعة بشریة: ۰۳۰ ۲۳ 

طرق صوفيّة: ۰۱۸۵-۱۸6 ۰۱۸۷ 
NE 7‏ 

CAV CAT ۰۱۳ AY ۰۵۸ طقوس:‎ 
لامك‎ IAT ۵ 6 
۰۲۵۱ ۰۲۵ ۰۲۳۸ ۰۱۹۱ ۰ 
۲۹۸ YA ۲۲ (° 


\00 


شهادة العدل: ۰۱۵۵ ۲۳۳ 

شهید: ۰۲۲۱ ۰۲۳۱ ۰۲۸ ۲۹۸ 
شيخ الاسلام : ۱۵۲ 

شیطان: ۰۸۵ ۲۱۲ 

تیه هه A TA‏ 
۳ من ۰۱۸۷ ۰۱۹۲ ۰۲۹ 
۳۷۷ 

شيوعية: ۰۱۱۰ ۲۷۰ 

الصالح العام : oF)‏ ۲ ؟ 
صحابی/ صحابة : ۰۳۷-۳۲ ۰۷۰ ۷۲- 
A IA oY cA VA VF‏ 
صحوة إسلاميّة : ۲۹۲ 

صحیح (حدیث): ۸ 0۱ 

صدقة: ۰۱۹۱ ۱۹۶ 

صراع ايديولوجي: 8۰ 

صراع حضاري: 9٩‏ 

صراع طبقي : ۱۷ 

الصف (تحالف قبلی): ۱۵۹ 

صفات الله: ۰۹ ۱۸۶ 

صكوك إسلاميّة: ۰۱۰6 ۲۰۲۰ 

صلاة: ۰۸۵ ۰۱۵۴ ۰۱۷۸ ۰۲۸۲ ۲۰۱ 
صليبيّة: ۰۱۷٩۹‏ ۲۹۸ 

صندوق ثروة سيادي: ۲۵۹ 

AT ۸۹ ۰۷ ۰۵۳ صوفی/ صوفيّة:‎ 
۱۸ VY حملن‎ ۵ 
۰۱۹۰ ۰۱۸۸ ۰۱۸۲۰ - ۸ ۷۱ 
- NAN ۰۱۸۳ ۰۱۷۵ ۰۷۳ ۳ 
FEY EVE EYE ۲ 
۲۹۸ ۰۲۹۰ ۰۲۹۶ - ۳ ۷ 
۲۹۸ ۰۲۹6 ۰۵۳ الصوفيّة الجدد:‎ 


۰6۰ 


۳۳۹ 


عبادة/ عبادات: ۰۱۸ ۰۲٩‏ ۰۳۵ اف 
ع ۰۵٩‏ ۰۸۲ ۰۱۳۵ ۰۱۶۲ 
 ۵ ۷۲ ۲‏ نم 
۰ ۰۲۷۲ ۰۲۸۲۰ ۰۲۹۶ ۲۹۱ 


9۸ 


عبثية تاريخيّة: ۱۲۹ 

عبوديّة: ۰۲7۷ ۰۲۷۳ ۲۸۰ 

۲۱۵ (العبید):‎ Ge 

۹٩ العثمانيّة:‎ 

VAT ۰۱۶1 ۰۷۶ ۰۳۲۳۱ عدالة:‎ 
۰۱۸۲ ۰۱۸۰ AVY ۰۱۳ 
۰۲۸۳ ۰۲۷۹ ۰۳۷۰ «TIT «Tor 
۲۹۲ ۸ 

عدالة الراوي: ۷٤‏ 

عدالة الشاهد: ١57‏ 

۷۲ 259 المرأة:‎ de 

عدل: ۰۱۳ ۱۷۷ 

عدم المخاطرة (ماليّة): ۵۸ 

عدم المساواة: ۰۲۶۰۷ ۲۸۸ 

عدم الیقین: ۰۸۲ ۰۱4۵ ۲۵۱ 

عدم رجعيّة القوانین: 1٩‏ 

عذر الضرورة: ۲۸۰ 

غذریة: ۰۲۳۱ ۲۹ 

العرف الرومانی : 1۷ 

45 العُرف القبایلی (الجزاتر):‎ 
۲۹ ۰۷ ۲ رف أضراف:‎ 
CAA ۰۸۸ ۰۷۹ الال‎ ۰۵۸ LEV cE 
18414: OI 111 ۷ 
FEE 112176 IRE ON 
كالمل‎ «111 ۰ ۰ 
امنا‎ (ToT ۰ ۳ 


طلاق : 606 ۰۷۲ ۰۱۳۶-۱۳۳ ۱1۵ - 
ككل ۲۰۷ ۰۲۱۵ ۰۲۲۳ ۰۲۲۵ 
MES GIFT RITE TT ATI‏ رت 
۰۲۵-۱ ۰۲۸۸ ۳۰۲ 
الطلاق الجاهلی: ۲۳۲ 
طلاق انشانی : ۰۱۳۶ ۱15 
طلاق بالتراضی : ۱۳۶ 
طلاق بائن : ۲۳ 
طلاق تعسّفى: ۲۶۰ 
طهارة : فى كل W4‏ 
طهوريّة حنبليّة: ۷۹ 
طوبی : ۲۰۹ 
الظاهر (النص): ۰۳۱ ۰۷۱ ۰۸۲ ۹۸ 
الظاهراتيّة : ۱۲۷ 


۱۰ 


ظاهرة قانونيّة: 1۲ 
الظاهرية ۰ ۷ ۱۸۶ ۱٩۲‏ 


الظهار : ۲۳۲ 

الظهیر البربري (المغرب الأقصی): 
55 

الظهير البربري: 47 


عادة/ عادات (اجتماعيّة): ۰۱۲۹٩‏ 
۶ ۰۱۸۷ ۰۲۵۲۰ ۲۵۹ 

العارف (تصوّف): ۰۱۸6 ۱۹۱ 

عاشوراء: ۰۱6 ۲۷۷ 

عالّم الغیب: ۷۹ 

عالم الث : ۲۹۰ 

۰۱۸۵ ۰۱۸۳ عالم/ علماء الدیین:‎ 
VUS: CTT € VAE 

عالمية الاسلام: ۲۱۰ 

عبادة البشر : ۲3۹ ۰۲۷۰۰ ۲۷۲ 


۳۳۷ 


عقوبة الاعدام: ۲۷۳ - ۰۲۷4 ۲۷۸ - 
۳۷۹ 

عقوبة الدم: ۰۱۹۸ ۰۲۷۹ ۲۸۳ 

عقوبة بدنیّة: ۰۱5 ۰۳۲ ۰۱۹۷ ۰۲۷۳ 
۷۸ - ۰۲۸۰ ۳۰۱ 


عقوبة جنائيّة: ۲۶۷ 
عقيدة الدولة: ۲۱۱ 
عقیدة/ عقائد: ۰۲۳ ۰۳ ۰۵۱ ۰۵۳ 
GAY ۰۸۱ ۰1۳ - ۲ ۸‏ ۹۶ - 
۰۱۰٩ ۰۱۰۵ ۰۷ ۵‏ ۰۱۱۲ 
۰۱۹٩۹ ۰۲۱۱ ۰۱8۸ ۰۱۱۸ - ۷‏ 


FAT ۲ ۲۱‏ ۲۹۷ 
علاقات الانتاج: ۱۳۲ 

علامات الساعة: ۱۳۲ 

۲۷ الوجود:‎ de 

۳۷ : Je علّة/‎ 

علل الحدیث: ۰۷۳ ۱۱۱ 

علم اجتماع: ۰۱5 ۰۹۲ ۰۱۳۶ ۲۹۲ 
علم أصول الدین: ۰۵۲ ۰1۲ ۱۰۱ 
علم آصول الفقه: ۰۵۲ ٦١‏ ۰۲ 
۵ ۰۱۱۱ ۱۱۳ - ۰۱۱ ۰۱۲۸ 
NAV ۶‏ ۲۰ 

علم أصول النحو: ۱۲۰ 

علم الاحصاء: ۱۲۸ 

علم الأخرویّات: ۱۱۱ 

علم الاصول: ۰۲۹ ۰17 ۰۹۹ ۰۱۰۱ 


1154-3316 2018 RENAN لفلا‎ 
- ۲۰۵ ۰۱4۰ ۰۱۳۰ ۰ 
Yet 


علم الأعراق: ۰۱۳۶ ۲۹۲ 


عرفان: ۱۵۳ 
عروبة: ۱۷ 
العزيمة (فقه): ۱۵۱ 
عزيمة الطلاق: ۷۲ 


العشرة المبشرون بالجنة: ۳۷ 
عصبة: ۰۱۷۰ ۲۶۳ 

عصبيّة: ۲۳۸ 

عصر الأنوار: ۰۱۵ ۲۳ 

عصر النهضة : ۱۳۰ 

عصمة (النبی): ۰۲۰ ۰۷۸ ١5٠‏ 
العفو : ۲۸۲ 

عقائدي: ۰۵۶ ۰۱۱ ۰۱۱۱ ۱۲۰ 
عقد/عقود: ۰۱۸ ۰4۵ ۰۵۸ ۰۲۵۱ 
7 - ۲۵۷ 

عقدة الزواج: ۰۱۳۵ ۲4۰ 


العقل الفاعل: ۰۷۷ ۲۵۰ 


عقلانی/ عقلانیون: «Vo‏ ۰۱۰۵ ۱۲۷ 

«Vo ۰۷۲ «10 55 60 عقلانيّة‎ 
۲۹۱ ۰۲۰۹ ۰۹۳ - ٩ _ AA 

عقلانيّة اقتصاديّة: ۲۹۱ 

عقلانيّة نضّية اجتماعيّة: ۲۹۱ 

عقوبة: ۰۱ ۰۳۲ ۰۵۵-۵6 ۰۱۱۸ ۱۲ 


NAN VE NET"‏ اه رت 


۳۰۱ ۰۲۸۳ ۰۲۸۰ ۶ 


۳۳۸ 


۰۱۱۰ ۰۱۰۳ 604 ۰۱۳ علماتية:‎ 
۰۲۰۹ ۰۱1۸ ۰۱۳۹ ۰۱۱۷ - ۹ 
اضف‎ ۲ VEL ۲ TN 
۳۰۲ ۲۹ ۵ 

علمنة: ۰۱۰۸ ۰۲۰۸ ۰۲۸۱ ۰۲۸۹ 
۳۹۹ 

علوم الوحي: ۸۷ - ۸۸ 

علوم إنسانية: ۰۱5 055 

علوم دينيّة: ۰۵1 ۸۳ 

علوم شرعيّة: ٠٤١‏ 

علويّة القانون: ۲۸ 

عمل التابعين: ۱۰۲ 

عمل الصحابة: ۱۰۲ 

عمل Jai‏ المدینة: ۰6۲ ۸۰ ۱۵۳ 


عنصريّة: ۲۵ 

العهد القدیم : ۰۲۱۵ ۲۹۲ 

العوامٌ (طبقة): ۱۳۸ 

۰۲۵۸ ۰۵۸ ۰4۷ ۰۱۰ عولمة:‎ 
TAY ۲ 

۰۱۰۱-۱۰۰ ۰۵۲-۵۱ sx 
VTE VTT ENV NET FF 
= EE ۰ ۷۲۲ GTO «Yet 
۰۲۷۷ ۰۲۷۵ ۰۳۲۷۲ ۳۷۰ ۵ 


۶ ۲۹۷ - ۲۹۹ 
الغناء (الصوفی): ۰۱۸۶ ۱۹۰ 
غيريّة: ۰۳۳ ۰۱۹۳ ۲۹۱ - 0۲۹۷ 
۳۹۹ 
غيريّة قانونية: ۲۹5 - ۰۲۹۷ ۲۹۹ 
فاحشة : ۱۸۹ 


فاشية: ۲۶۱ 


علم الأنساب: ۱8٩‏ 

علم التاریخ : 10 

علم التفسیر : 10 

علم الجریمة: YVA‏ 

علم الحدیث: ۰17 ۷۳ 

علم الحلال والحرام: AT‏ ۱۷۸ 
علم الدلالات: ۰۲۱ ۰۷۵ ۰۷۷ ۲۹۰ 
de‏ الفقه: ۰۱۱۲ ۰۱۲۰ ۰۱8۲ ۱۷۸ 
de‏ الفلك : ۱۷۵ 

علم القراءات: 15 

علم الکلام: ۵ GEN‏ ۰1۶ ۰۹۲ 
۹1 6 ۷ ۷ ككل 
AO ۱‏ 

علم اللغة: 10 

علم المبادی: ۰7۲ ۱۲۸ 

۱۷۵ : المصطلح‎ de 

علم المعرفة: ۱۲۸ 

علم النبوّة: ۰۷۵ ۰۷۸ ۱۱۱ 

علم النحو: ۰۲۱ ۰4۳ ۰۵1 ۰1۵ 


۱۷۸ ۰۱۷۵ ۰۱۲۰ ۱۱۸ (Vo 
4۰ علم النفس الديني:‎ 
44 علم إناسة:‎ 
۱۹۶ ۰۱۷۹ ۱۷۸ علم ديني:‎ 
۸٤ علم نفس تجريبي:‎ 
۲۲۹ ۰۲۰۰ ۰۱۷۳ الأخلاق:‎ elle 
۰۲۱۲ ۰۱۵۰ ۰11 علماء الأصول:‎ 


«c10 


4۸ 
علماء الفقه: ۰۵5۶ ۰1٩‏ ۲۹۵ 
علماء التص : ۱۹۳ 


۳۳4 


9333 
۰۹*۰ 
AVE 
«Yo 


۰۱۲۲ ۰۱۵6 _ ۱۳ ۸ 
۰۱۸۱ ۰۱۷۱ ۰۱۱۷ عدا‎ 
EPONA MS اال‎ AA 
«YoY ۰۲۷ ۰ 
- ۲۸۹ ۲ 
۲ Sert 

ی و CE‏ 

القضاء: ۰۲۵ ۰۱6۸ ۲۰ 
اللغة: ۰۱6۸ ۱۷۱ 
المواریث : 
النوازل: 154 
توفيقي : ۸۰ 

مالکي: ۱ 

۱۵۶ _ ۳ do 
۱۸۷ : فقهاء البلاط‎ 
۸۷ : فقهاء الظاهر‎ 
٠١١ الفقهاء الغربیّون:‎ 
۲۵۲ فقهاء مسیحیون:‎ 


فقیه/ فقهاء: ۰۲۱ 
CU‏ 


«Yo® 
۳۹۱ 


& À 


3 


00 


& & À 3 


3 


48٩ ۰۳۲ ۰ 
244 AY ۵ ۷۷ à 
۲۱۳ 6۲۱ EET Mes EY 
CNP = ۳ ۷ ۵ 


EVE EVEN ۵ AAV = VEN 


۰۱1۲ - ۱1۵ ۰۱۵۷ _ \0£ ۳ 
۰۱۸۲ ۰۱۸۰ ۰۱۷۳ ۰۱۷۰ ۸ 
a VAT ۹8 ۲۹۲ ب‎ MAN ۷ 
CYVA ككل‎ Ye Yet Ye 
۲۹۱ - A4 «TAT ۰ 
۱۳۲ ۰۱۳۰ ۰۷۵ فکر إسلامي:‎ 
0 : فكر سلفي‎ 


NOY TET ۱۸۵ تک که‎ SEA 
a Te 

فتح باب الاجتهاد: ۰۱۰۳ ۱۰۲ - 
۷ 10 


الفتنة: ۰۷۲ ۰۹۰ ۲۹۶ 


الفتوة (حرکة): ۱۸۲ 
الفتوحات (الإسلاميّة): ۰۷۲ ۱۰۰ 


فتوی/ فتاوی: ۰۱۵ ۰۲۵ ٤۷‏ ۰4۸ 
6 ۰۸۵ ۰۱۸ ۰۱۵6 ۰۱۵۷ 
لكك 11< -_- ۰۱۸۳ ۰۱۹۸ 
TAY ۲ ۳‏ 

فردانيّة: ۲۶۱ 

فرض كفاية: ۱۸۰ 

۰۹٩۹ ۰۲٩ ns فرق‎ ss فرقة‎ 
۱۳۸ 

فرقة ضالّة: ۱۲ 


فروع الشريعة: ۰1۲ ۰۸۰ ۰۸۳ ۰۹۲ 
۰۵ ۳ ۱۶ 


فروع الفقه : ۸ ۲ ۲ AYO‏ 


فضيلة: ۰۱۷6 ۱۷۷ 

فطرة: ۷۲ 

فعاليّة اجتماعيّة: ۱۷۹ 

فعاليّة قانونيّة: ۵۰ ١57‏ 

- ۲۵ ۰۲۳ ۰۱۸ ۱۷ ۰۱۵ ۰٩ فقه:‎ 
GE HET TO OY Ye YA 
HUT UN COP ب‎ OT ON < EC 
£ GAY ۸ CU ATS V0 
۱۱۰ ۰۱۰۷ ۱۰۱ ۰۹۸ «40 ۲۳ 
الي‎ OWN الاو‎ ONE 
د اج‎ ES IT la OT FFT 


۳:۰ 


قاعدة/ قواعد قانونيّة: ۰۵۳ ۰۱۳۰ 
۶ ۱۹۹ 

قاعدة/ قواعد منطقيّة: ۰۱۱۳ ۱۲۰ 
قانون أحوال شخصيّة: ۰40 ۰۵۸ 
PV Yet EAN ese‏ نيك 
۸ ۰۲۷۲ ۲۹6 

قانون إداري: ۰۱۲ ۰47 ۰۲۵۸ ۲۸۹ 
قانون اشتراکی : ۲۵۳ 

ete TON ۵ قانون اقتصادي:‎ 
Fey ۲ 

قانون الأسرة: ۰8 ۰4٩‏ ۲۰۰ 

القانون الاسلامی: ۰۵۳۰۱۵ ۰۱16 
YE ۰۲۵ ۸‏ 

القانون الاسلامي الجزاثري: ۲۰۸ 
قانون الاقتباسات : ۱۷۰ 

قانون الالتزامات والعقود: ۰۱۸ ۲۷۲ 
القانون الانکلو إسلامي: ۲۰۸ 
القانون البريتوري: ١58‏ 

قانون التأمین: ٠١‏ 

القانون الجزائري: ۲۰۱ 

قانون الحرب: ۰۱5 ۲۸۹ 

قانون الحقبة الاستعماريّة: ۲۸۹ 
قانون الضرائب: £o‏ 

القانون العام الأنکلوسکسوني: ۰۱۵ 
۳۹۲ 

قانون العمل : ۰۱ ۲۷۲ 

القانون الفخري: ٠١۸‏ 

القانون الفردي : ۱۳۰ 

القانون الفرنسی: ۰۱۵۲ ۱۹۶ - ۱۳۷ 
القانون القضائي: ۱۵ 


فکر هيلنستي : ۸٤‏ 

فلاسفة القانون: ۲۷۲ 

604 ۰۵۲ ۰۵۰ ۰۱۷ ۰۱۵ فلسفة:‎ 
KE EF AV اه‎ = AF لابق‎ 
SI NE es IT EVE F8 
شخ‎ CY 406 Ie ۳ 
TAN ۷ «14A «(1V1 1F 
TNT a TY CYAN ۱۷ ۷ 
۳۰۲ ۰۲۹۸ ۲۲۹۷ ۰۲۷۷ ۷1 

فلسفة أخلاقيّة: وه 


فلسفة التاريخ: ۰۱۷ ۹۶ 

فلسفة سياسيّة: ۰۱۹۸ ۰۲۰۲ ۲۷۱ - 
۷Y‏ 

فلسفة عصر الأنوار: ۰۱۵ ۲۲۷ 

فلسفة معرفيّة فقهيّة: ۱۱۶ 


۱۰٩ الفيديّة:‎ 


فيض إلهي : «oo‏ ۱۹۳ 
فيلسوف/فلاسفة: ۰۸۲ ۰٩۱‏ ۰۱۲۵ 
۳ ۰۷ ۲۹۸ 

القاضي العادل : (kadi-justiz)‏ ۱۲۱۳ 
قاضی القضاة: ۰۹۶ ۱۵۰ 

«0° _ 4 ۲۲۰ ۱ قاضى/ قضاة:‎ 
اده‎ = FET LT. LAMY ۳ 
۰۱2۸ ۰۱1۲ ۱۳ ۶ ۱ 
۰۲۶۱ ۰۲۰۲ AC ۳ 


۰۱5۵ 
۰۷۰ 
۳۹ 

قاعدة/ قواعد تنظيميّة : ۰۱7۵ ۲۰ 
قاعدة/ قواعد شرعيّة: ۰۱۱۳ ۰۱۵۵ 
Yé‏ 


Y£\ 


قانون كوني شامل: ۰۲۲۰ ۲۹۷ 


قانون مالي: ۳۹۲ 

۰۲۰ ۰۱1۸ ۰۱1۱ قانون مدنی:‎ 
AA «To 

قانون نابلیون: ۰۲۳ ۰۳۱ ۰1۷ ۱۷۱ 

قانون هندوسي : ۳۹۲ 

۰۵۱ ۰4٩ ٤۷ ۰۳۰ قانون وضعی:‎ 
IY TOR MEN مه د رف‎ 
۳۰۱ 

قانون وطني: ۰81 ۰۲۰۲ ۲۵۱ - 
۳5۷ 

القبلة (الصلاة): ۰۷۱ ۰۲۱۶ ۲۷ 

قبیلة: ۰۱۳۰ ۰۱۵۸ ۲۱۱ - ۰۲۱۲ 
۳۹۹ 

قبيلة تجاريّة محاربة: ۰۱۳۰ ۰۱۵۸ 
۳ 

القتل العمد: ۲۸۱ - ۲۸۲ 


قداسة: ۰۱۲۳ ۰۱۳ ۰۱۸۰ ۰۱۹۵ 
۰ ۲ - ۰۲۱۲ ۲۲۱ 

قدسيّة القوانین : ١54‏ 

قذف: 554 

القراءات السبع : ۲6 

قراءات شاذة (القرآن): ۰۳۹ ۳ 

قراءة حرفيّة: ۱۳۷ 

قراءة/ قراءات (القرآن): ۰۲6 ۰۳٩‏ 
۹ 1۳ 

قرابة: ۰۱۳۶ ۰۱۰ ۲۳۰۲۲۹ 

قرابة رحمیة: ۱۲۰ 


قرامطة: ۱۹۲ 


القانون المدني الفرنسي: ۲۸۸ 

قانون المستعمرات : ET‏ 

قانون المیراث: ۰8۵ ۲٣۰‏ 

قانون إلهى: ۰۱4۲ ۲۱۲ 

ratio) المكتوبة:‎ A قانون‎ 
۱۵ :(scripto 

القانون الوسیط: "5 - ۰8۷ 
۳.۲ 

قانون تجاري: ۰47 ۰4٩‏ ۰۵۸ 
۲ ۲۸۹ 

قانون جنائي: ۰۱۸ 4۵ - ۰40 LEA‏ 
افق 6 6 ۳ 255 
A RC‏ رو ۵ 


«Yoé 


«0۸ 


قانون خاصن : ۵۸ 

قانون دستوري: ۰۱ ۰۱۸ ۰۲۲۲ 
۳۸۹ 

۰۲۵۸ ۰۲۵۱ ۰۱۸ قانون دولی:‎ 
۳۰۳ AV TAR ۰۹۰ 

قانون رومانی: ۰۱۵ ۰۱۱۱ ۰۱14 
IA‏ ۹ ۲۹۲ 

قانون سلطاني: ۰47 ۲۰۲ 

قانون سوفييتي: ۱6۵ 

قانون صناعی : YU‏ 

قانون طبيعى : ۸ ۰۱۵ YY‏ 
قانون عام: ۶ «YA‏ 46 - ۰11 
۸ ۰۱۱۸ ۰۱۳۰ ۰۱۹۷ ۰۲۵۸ 
۰ - ۰۲۸۹ ۲۹۵ 

قانون عقاري: ۰47 ۲۲۰ 

۰۱14 ۰۱4۵ ۰۳۱ قانون کنسی:‎ 
YAT «YoY VY AVY ۰۷۰ 


لد ور 


قمع سياسي: OV‏ 
القواعد الامرة: ۰۲۱۰ ۲۲ 


قواعد الشریعة: OV‏ 

قواعد قرآنيّة: VA‏ 

قوانین الشرطة: ۲۵۳ 

قوانین عربيّة: ۰۲4۰ ۲۵۰ 

قوانین غربيّة: ۰۱۰۰ ۰۱41 ۲۹۰ 

- ۳۰۱ ۰۱1۰ ۰۱۲۰ ۰۱۱۰ Ej 
۳۲ 


قوميّة إسلاميّة: ۳۰۱ 

قوميّة عربيّة: ۱۲۰ 

قوی الإنتاج: ٠۳١‏ 

ARF EF يي‎ au 


ee هلال الى قف كلق‎ ۱ 
CVT EYEE TOY CITA IFT 
¥ 


القياس الأرسطي: ۱۲۸ 

القياس الشافعی : ۱۵۳ 

VA ۷ : کافر‎ 

۰۲۱ ۰۱۳۱۲ الکتاب المقدس:‎ 
IT YY flo eve «TV 

الکتابات الفیدیة: ۱۰٩‏ 

کتب الفروع (الفقه): ۱۳۰ 

کرامات (تصوّف): ۰۸٩‏ ۰۱۸۶ ۱۸۸ 

کرامة اجتماعیّة: ۰۲۲۸ ۰۲۳۲ ۰۲۳۹ 
VA ۷۷ ۲‏ 

الکسب: ۰۸۲ ۰۱۷۳ ۱۷۸ 

کشف (صوفی): ۰۱۸۶ ۰۱۸۷ ۱۹۱ - 
a‏ 

۱۰۹ : LUS 


- ۲۳ ۰۲۰ ۰۱۷۰۱۳ ۰٩ قران:‎ 
CEA ۰8۳ - ۶۲ ۰۳۹ ۰۳۷ ۵۶ 
۰۷۱ ۸ ۰۱۳ ۰6۵ _ 
FY 8 ۹۰ ۲ 
۰۱۱۸ ۰۱۰۸ ۰۱۰۵ ۶6 
TTA PEA ITT YF 
۰۲۰۶ ۰۱۹۸ «1710 _ \oo ۰ 
۲۲۸ ل‎ TYE Ta VAN 
TUE EN RTT. MT NYT 
۳۵ 9 TEE QYPE ES AA 
۰۲۷۳ ۰۲۲۱۲ ۲۳ ۸ 
۲۹۸ ۰۲۹۵ ۰۲۹۳ ۲ ۸ 
۱۵۵ قرآن غير مخلوق:‎ 
۱۰۲ قرعة:‎ 
VAT قرمطيّة:‎ 
۲۸۰ قرينة الشك:‎ 


۱ 4710 
4 
تا اش 


ye 


«Vo 


قرينة تجريبيّة: ۱۲۹ 
القسط (العدالة): ۳۱ 
قصاص: ۰۱۱ ۰۷۱ ۰۲ ۲۸۱ - 


۲۸۲ 

القُصَاص: ۰۶۱ ۱۸۹ 

قصص (قرآني) : ۹6 

۰۱۵۱ ۰۱6۸ ۰۵۷ ۰۲۵ القضاء:‎ 
۰۲۰۱ ۰۱۸۲ ۰۱۷۹ - A 
۲۹۶ ۰ 

قضيّة المرأة: ٠١‏ 

۱۳۹ معلقة:‎ Las 

قطب (صوفیة): ۱٩۰‏ 

قطع ید السارق: ۰8۳ ۲۷۹ - ۲۸۰ 


قلندريّة (طریقة): ۱۸٩‏ 


er 


لغة القانون: ۱۶۸ 

۱۵۹ (حلف قبلي):‎ Call 

ليبراليّة اقتصادیة: ۲۹۸ 

ليبراليّة جدیدة: ۲۷ 

۱۱۷ le ON 

- 40 «Yo لیبرالیّة/ لیبرالی/‎ 
۰۲۱۰ ۳ ۱ 1۹ - A 1 
۰۲۰۱ AVY ۲ 
۰۲۹۰ ۰۲۷ ۰۲۷۲ ۰۲۵۰۳ ۱ 
۰۲۹۸ - ۲۹۷ ۰۲۹۵ ۰۲۹۲ - ۸۹ 
۳۰۲ 

ما بعد الحداثة: OV‏ 

ما قبل الاسلام: ۰۲۷ ۰۷۸ ۰۲۱ 
۵ ۲۸۲ 

ماركسيّة: ۰۱۱۷ ۰۱۳۱ ۰۱4۵ ۲۷۱ 
مالكيّة (مذهب): ۰۳۰ ۰۸۰ ۰۹4 
YA ۱۵ ۳‏ 

۰۸۱ قت‎ TA ۰۳۰ ۰۲۵ مباح:‎ 
TAY GENAY 18461161 CAV 
۱۳۳ المبادی المنطقيّة:‎ 

مبدأ التطهّر: ۲۸۱ 

مبدأ الثالث المرفوع: ۲۹۰ 

مبدأ الفعل المضادٌ: ۲۸۱ 

مبدأ المساواة الجماعيّة: ۲۸۱ 

مبدأ المعاملة بالمثل: ۰۲۵۳ ۰۲۸۱ 
TAT ۳‏ 

بدا الهو ۰۸۱ ۰۱۱۸ ۰۱۲۰ 
۸ موك ۰۱9۹ ۱۷۲ 

مبدأ عدم التناقض: ۰۱۳۰ ۰۱8۰ 
۸ ۷۷ 144 


۰۱۲۵ ۰۱۰۹ ۰۱۰۷-۱۰۵ الکفر:‎ 
T1 TAA ۳ 

کلام الله: ۰۱۳-۱۲ ۰۲۱ ۰1۵ 
۳ ۵ ۱۷۹ ۰۲۰۵ ۲۹۳ 
کلام إلهي: ۰۲۶ ۲۱۳ 

كلمة إلهيّة: ۰۲۱۱ ۲۱۲ 

کلیات عقليّة: ۰15 554 

كمال إلهى: ۸۷ 

۱۷۰ دف مولن ككل‎ ۱ LS 
۱3۹ كنيسة الدولة:‎ 

الكنيسة الكاثوليكيّة: ۱۳ 

کهنوت: ۰۱۳ ۲۷۰ 

لا أدريّة: ۰۲۶۸ ۲۹۱ 

۰۵۲ ۰۵۰ ۰۳۵ ۰۲٩ ۰۲۵ لاهوت:‎ 
- ۱۱۹ ۰۸۰ TE ۱ 
۰۱۲۲ ۱۲۵ ۰۱۲ N ۰ 
(۲ VA 6 FÎ 
۰۱۹۸ كلك ۰۱۸۸ كوك‎ = ۵ 
ALT لاقل‎ ۷۲۹ 
۰۲۸۱ ۲۸۵ ۰۲۷۹ ملا‎ ۳ 
۲۹۷ ۰۲۹۶ ۹ 

لاهوت إسلامي للمرأة: ۲۶۷ 

لاهوت لين :113:1 

لاهوت غائي: ۲۰۹ 

لاهوت وسطي : 14 

تا خن ٠۰‏ 

لباس شرعی : ۲۳۸ 

۱5۰ peer 

۱٩ اللسانیات:‎ 

لغة الفقه: ۱۶۸ 


«OA «01 


«Yo» 


۳: 


المجلة الجزائريّة: ۲۶۰ 

المجلة العثمائيّة: ۲۵۵ 

المجلس الاعلی للملالي في إيران: 
۳۹۵ ۹ 

مجمع الفاتیکان الثاني: ۱۷۱ 
المجمل: ۰۸۱ ۰٩۱‏ 44 

محرم/ محرمات : ۰۳۲ ٩۲‏ 

محظور: ۰۱۰۲ ۰۱۳۱ ۱۸۲۱۸۱ 
المحکم: ۰14 ۰۹۵ ۰۱۲ ۲۰۷ 
محكمة: ۰۳۱ ۰۵4 ۰۱8۸ ۰۱۵۱ 
TIT ۰‏ 

محكمة عدل دوليّة: ۲۷۲ 

محكمة علیا : 606 ۱۵۲ 

المحنة (احمد بن حنبل): ۲۱۱ 
مخادنة: ۱۳۶ 

مخاطرة (ماليّة): ۰۵۸ ۰۲۵۸ ۲۸۲ 
الم ختصرات: ۰۸۰ ۰۱۱۱ ۰۱۱۷ 
۱۹۸ 

مخطوطات البحر الأحمر: ۲۱۲ 
مخیال : ۰۲۶۲ ۲۹۷ 

مدرسة البصرة (النحو): ۱۱۸ 

مدرسة البلاغة: ۱۳۱ 

مدرسة الكوفة (النحو): ۱۱ 

مدرسة إيديواوجية: ۱۱۰ 

مدتس: ۱۸۵ 

مدونات ما بعد الاستعمار: ۲۰۳ 


مدونة: ۰۵۱ ۵6 600 ۰۱۱ ۰7۷ 


VV 6 66 ۵ ۴ 
رن‎ Ye CTV OTT ۰ 
FANS VAS 


CAN CANIN 2758 الها‎ 
(+۱۲۱۷ ۵ ۶ 

۰۱۷۸ ۰۱۵۵ ۸۸ ۰۵۴ متصوّفة:‎ 
Yé «\AO 

متواتر (حدیث): ۰۸۵ ۱۳۰ 

مثل علیا : 1۳ 

۲۳۱ ۰۲۲۸ Eu مثلیَةٌ‎ 

١59 ۰۷۷ المجاز:‎ 

مجاهد: ۳۷ 

مجاهدو خلق إيران: ۲۳۷ 

مجتمع إباحي : oV‏ 

مجتمع استهلاكي : oV‏ 

۰۵۷ «Of _ o۲ مجتمع اسلامي:‎ 
FFs. TK OAL ONT UF 
۰۱۸۳ ۰۱۷۹ ۰۱۷۷ ۰۱۱۹ ۶ 
ETAT ETO Ye C0 
VY «TY! 


همل 


مجتمع صناعي : ۲ YYo‏ 

مجتمع عربي اسلامي: ۲۵۲ - ۰۲۵۳ 
VV‏ 

مجتمع ماركسي: ۱6۵ 

مجتمع مسلم/ مجتمعات alice‏ ۲۹ 
GFA‏ ۰۳۷ ۰۱۱۱ ۱۷۶ - ۰۱۷۵ 
«1۹4۸A (۳ «1۸|‏ ۲7۰ 
مجتمعات إسلامية : ۰۲۸۷ ۲۹۱-۲۹۰ 
مجتمعات عربيّة: ۰۲۳۳ ۲۳۵ ل 
TIA ۲۲۶۷ ۲‏ 

مجتهد: ۰۸۹۸۷ ٩۱‏ ۰۱۰ ۲۵۸ 
مجلة الأاحوال الشخصيّة التونسيّة: 
۲۱1١‏ 


۳:۰ 


مراقبة قضائيّة: ۳۰۲ 

YU FW مرتذ:‎ 

مرجعيّة: ۰۱۱۷ ۲۹۲ 

۸۳ أخلاقيّة:‎ Eux 

مرسوم/ مراسیم : YA‏ 

مركزة التشریع : OV‏ 

مركزة القضاء: OV‏ 

مركزيّة غربة: ۲۳۷ 

مرید (صوفي): ۰۸6 ۰۱۸4 ۰۱۸۷ 

۱۹۱ - ۰ 


المزامیر: ۲۱۲ 

VTT ۰۲۳۶ مزدکیّة:‎ 

۰۲۰ ۰۲۳۱ ۰۲۱۵ ۰۵۲ مسواة:‎ 
a PY ETT TAT ا‎ TET 
TAY «TAI «VT 

مساواة في الحقوق: ٠۲‏ 

۳۷ ils is 


۲۱۲ مسیحائیه:‎ 
۰۲۱۶ ۰۱۹۳ ۰۱۷۰ ۰۱۷ المسيحيّة:‎ 
TAT ۵۲۱۵ ان‎ 3776 BYP 
TA ۰ ETAT 


مسيحيّة أبيونيّة: ۲٠٤‏ 
مسيحيّة E‏ 

مسيحيّة مبكرة: ۰۱۷۰ ۲۱۲ 

مشيخة (صوفيّة): VAE‏ 2186 ۱۹۰ 
مصارف إسلاميّة: ۲۵۹ 


آراميّة : 


مصحف: ۰۳۲ ۸۲ 
مصحف عثمانی: ۰۲6 ۰۲۱۱ ۲۱6 
مصلحة: ۰۲۲۰ AV‏ 


مدوّنة الأحكام الإسلاميّة: ۰۱66 
1605 

مدوّنة الأحوال الشخصية : 
Gode‏ الحديث: ۷۳ 
المدوّنة السورية: ۲۰۳ 
مدوّنة الشريعة الإسلاميّة : 
المدوّنة العراقيّة: ۲۰۳ 
المدونة المصریة: ۲۰۳ 
المدوّنة المغربيّة: ۰۲۰۰ ۲۰ 
مدوّنة فقهيّة: ۰1۷ ۰۱۹۷ ۲۰۷ 

۱ ۲ ۲۹۰ ۲۹۱ 
إسلامية: ۵۱ 

مدونة مسيحيّة: ۲۲۱۲ 

المد Ze NI‏ ۰۵۵ ۰۲۲ ۲3 
مدينة تجاریة: ۰۱۳۰ ۱۵۸ 


Ye. 
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مدوّنة قانونية: 


مدونة قانونية 


مدينة حرفيّة: ۰۱۳۰ ۱۵۸ 

مدينة قوافل : ۱۷۵ 

المذهب الجعفري: ۲۰۱ 

المذهب الشيعي : Yé‏ 

المذهب المالکی: ۲۰۱ 

مذهب حنبلی: ۰۳۷ T1‏ انلف 
مذهب حنفی : ۳۹ Ye‏ 

مذهب 1.2 ۳۸ ۱۹۳ 

مذهب فقهي : ۲۳۰۲ 

15 ۰8۱ ۰۲۹ ۰۲۳ مذهب/ مذاهب:‎ 
۸-۸۳ ۸۰۰۷۹ ۰۷۳ ۰1۷ 
۰۱۱۷ ۰۱۱۳ - ۵ ۴ 
۰۱۵۷ ۰۱۵۵ ۰۱6۷ ۶ ۹ 
TAY ۲۲ CA ۶ 

١55 ۰۸۲ مذهبيّة:‎ 


VE 


مقصد الشریعة: ۰۱۲۹ ۰۱41 ۲۹۲ 
مقیاس قانوني: ۱۲۲ - ۱3۷ 

مقیاس منرّل: ۱46 

مقیاس نبوي: ١55‏ 

۰۲۹-۲۳ ۰۲۱ مقیاس/مقاییس:‎ 
CON قاع‎ EN ANNE FT TN 
۰۷ ۰۷۲ ۷۲ 0£ «0: 
1۲ ۰ ۱۰۰ AA LAN 
YA a TITANS ANE اتات‎ 
۰۱۳۷ - ۱۳۵ ۰۱۳۳ TY ۹ 
- ۱4۸ ۰۱86 ۰۱1۲ - ۹ 
- ۱۷۱۳ ۰۱۵٩ ۰۱۵۷ _ 9۵ ۳۴ 
۰۱۱۷ ۱11 ۰۱۷۰ 1 ۷ 
۰۱۹۹ ۰۱۹۹ - ۱۹۷ امك‎ ۹ 
۰۲۱۱-۲۱۰ ۰۲۰۸ ۰۲۰۵ 6 
- ۲۹6 ۰۲۹۲ - ۲۹۱ ۲۸۹ ۲ 
۲۹۷ ۵ 

مکروه: ۰۲۵ ۰۳۰ الى ۰۸۸-۸۷ 
۱ 1۸° 

الملامتيّة (طریقة) : ۱۸۸ 

ملائکة: ۰۲۱۷ ۰۲۲۲ ۲۱۲ 

ملحد: ۲۹۸ 

الملخصات (فقه): ۰۱۱۸ ۱۵۳ 

نلك ۱۳۳ - ۰۱۳۶ ۰۲۵۲ ۲۹۲ 

ملكيّة الأرض: ۲۵۲ 

ملكيّة جماعيّة: ۱۳۶ 

ملكيّة خاصّة: ۰۱۳۶ ۰۲۵۲ ۲۹۹ 

ملكيّة مشترکة: ۰۲۳۵ ۰۲۳ ۰۲۰۸ 
Yu‏ 

ملكيّة مقيّدة: ۱۳۶ 


۵8۵ 


مصلحة خاصّة/ شخصيّة: ۰۱۳۰ 


۰۱۵۹ - ۱۵۸ ۰۱2۳ 7 ۲ 
14۱ 

مصلحة عامة: ۰۳۱ ۲۵۱ - ۰۲۵۲ 
Ya‏ 

مصلحون: ۱۷۸ 


مضاربة: ۰۵۸ ۰۲۵۸ ۳۰۲ 

معاشرة جنسيّة: ۰۱۳۶ ۱۷۵ 

معالجة حاسوبيّة: ۱۲۸ 

معاملات : ۰۱۸ ۰۵۱ ۰۲۰۷ ۲۹۲ 
المعتزلهة: ۰۸٩‏ ۱۰۵ ۰۱۰۱ ۰۱46 
۰ ۲۱۱ 

المعتزلة الجدد: ۰۵۳ ٠١5‏ 

eV ۰۱۱ معتقد/ معتقدات : فوع‎ 
1A «116٤ ۹ 

المعجميّة: ۰۷۷ ۱۳۰ 

المعراج: ۱۹۳ 

معرفة باطنيّة: ۱۸۷ 

معرفة حدسيّة: ۰۱۸۶ ۱۹۰ 

معرفة روحيّة: ۱۷۹ 

معرفة نضّية: ۰۱۸6 ۱۹۰ 

المعطی النبوي المنژل: ۱۲۹ 

معطی تجريبي : ۱۳۰ 


مفتی : ۰۱۳۰ ۰۱۵۸ ۱۸6 


مفشرون: 16 - 55 

المفگرون الاسلامیّون الجدد: ۲۹6 
المفگرون الجدد في الاسلام: ٠١‏ 
مقارنة إحصائيّة: ۱8۰ 

مقاصديّة: ۰۲۹۱ ۲۹۲ 

مقذس : ۰۳۰ ۰۱۳۰ ۱۹۶ 


۳:۷ 


منطق قیاسی: ۰۱۲۹ ۱۵۲ 

اطق لاهوش: ۵ YA+‏ 

منطق نحوي: ۱۲۰ 

منظمات ذوليّة: ۱١‏ 

منظومة قضائيّة: ١114‏ 

منفعة عامّة: ٩۷‏ ۰۱۵۱ 555 
منهجيّة أصوليّة: ۰۱۱6 ۰۱۲۰ ۲٤۷‏ 
المهدويّة: ۰۱664 ۰۱۸۰ ۱۸۷ 


المهر (الزواج): ۶۵ ۰۲۳۲ ۰۲۳۶ 
۳ _ ۰۲66 ۲۵۱ ۰۲۵۲ ۲۸۵ 


الموازنة (منطق): AA‏ 


موسیقی : ۱۱۲ 
موعظة الجبل : ۱۲ 
میتا - اجتماعی: ١١5‏ 


16 VA : میتافیزیقا‎ 

میثاق: ۰۲۵۱ ۰۲۷۲ ۲۹۷ 

المیثاق الأخضر العظیم : ۲۷۳ - ۲۷ 

۰۲۹ ۰۱۸ ۰۱۰ میراث/ مواریث:‎ 
هم ۵ ۰ ۱ وكل‎ ۸ 
AFT REN CES PEA 
۰۲۹ ۰۲۳ ۰۲۰ ۰۲۳۵۹ _ ۶ 
EYA ۷ ۲ 6 ۷ EEE 
۳۰۲ 

نازلة/ نوازل: ۰۲۲ ۰۱16 ۱۱۷ 

ناسخ: ۰۲6 ۰14 ۰۷۹ ۰۸۲ ۹4 - 
م[ _ ۰۱ ۳4 

ناسوت : ۱۳ 

نافلة: ۰۱۸۰ ۰۱۸6 ۰۱۹۲ ۱۹۶ 

النبوّة: 4لا كلاء ۰۷۸ ۰۹۸ ۰۱۱۱ 
YAV ۸‏ 


ملكيّة موقتة: ۱۳۶ 
مناظرة: 40 
منافق: ۰۲۱۲ ۲۸۷ 
مناقبی: ۸۱ 
۲ : 0۲۵ ۰۳۰ ۰۱۳۱ ۱۸۰ 
منسوخ: ۰۲6 ۰18 ۰۷۹ ۰۸۲ ۹۶ - 
۶۵ ۰۱۲۳ ۱۵۲ ۰۲۱۱ ۲۳۹ 
وه û WW FT ET ۱۷۲ EN‏ 


۰۹۵ - ۹۶ GAY ۰۷۹ VA ۲ 
۱۱ AE GIF 2 AN GE 
a. TEE EAS IVE CITY ۹ 
40 ۲۲۲۷ ۰۵ 

منطق أرسطي: ۱۲۵ 

منطق استنباطي : ۷۹ 

۱۱۳ ۰۷۲ "58 ۰۲۷ منطق أصولی:‎ 
NTM ۱۸ ۱۳۷ ۰۱۱6 - 
Fe ۰۱ 

منطق الاحکام: ۱۲۹ 

منطق تجريبي استقرائي: ۲۹۰ 

منطق توافقي: ۲۲ ١‏ 

منطق رياضي : ۱۰۰ 

منطق شرعي : € 

۰۸۲ ۰1۹-7۸ € T0 منطق صوري:‎ 
FY ۰ 

منطق عقائدي: ۱۸۵ 

منطق عقلاني: ۲۹۰ 

منطق فقهی : ۰1۵ ۰۸۳ ۰۹۰ ۰۱۱۲ 
۱۳۷ 1 


منطو قانونی : ۲۱ Ya‏ 
منطق قانونی آصولی : ۱۳۹ 


۳:۸ 


نظام إلهي: ۰۳۲ ۲۹۶ 

نظام تأویل : ۲۷۰ 

AT IE ۲ : نظام ثقافي‎ 

نظام حضاري: ۰۵۱ ۰۱۲۱ ۱۳۹ 

نظام عامً: ۰۳۲ ۰۱۰۸ ۰۲۰ ۰۲1 
(TTT‏ ۰۲۷ ۲۹۷ 

نظام قانوني: ۰۱۰ ۰4۷ ۰۱۸-1۷ 


ITE NEA NEY ۲۱ 
۰۲۵۶ ۰۱۹٩۹ ۰۱۸۰ ۰۱1۸ ۷ 
۳۷۲ 


نظام قانوني أوروبّي: ٤۷‏ 
النظر العقلی: Vo‏ 
نظريّة التبادل غير المتکافی : ۲۵۷ 
النظريّة الترجيحيّة (لاهورت مسيحي): 
۱۳۱ 
نظرية 
نظرية 
نظرية 
نظرية 
نظرية 
نظرية 
نظرية 
نظرية 


نفاق : 


التطور: ۳۰۱ 

التقدم : ۱۰۱ 

القضاء: ۱۷۸ 

القيمة المتعادلة: ۸۳ 
اللعب: ۱۳۲ 
المصلحة العامّة: ۲۵۱ 
المعرفة: 1۲ 
خصخصة الخطأ: ۲۵۷ 
1١4 «eV AY‏ 
نفعيّة : ٩۳‏ 

نفقة: ۰۲۱۵ ۰۲۳۰ ۰۲۳ ۲۷ 
نقد آثري تفسيري: 00 
النقد المنطقی: VA‏ 

نقد تأويلى: هه 


نقد دلالی: ۷۹ 


نبوة محمديّة: ۰۷6 ۰۱۳۹ ۰۱۸۸ 


YAO 
۷۲ نجس:‎ 
۱۱۶ نخبة:‎ 


نخبة إسلاميّة: ۱۱۶ 

نزاع: ۰۱8۳ 151 ۰۱1۲ ۲۵6 
نزاع اجتماعي: ۲۵6 

نزاع قضائي: ١57‏ 

نزعة نصّية: ۱۸۹ 

نساء بيت النبی: ۳۷ 

لبي کروی + ۸غ 

نسخ (قرآن): ۰14 ۰3۸ ۰۷۲ ۰۷۹ 
الى 446 4۷ ۲۱۱ 

۰۲۰۱ ۰۱۲۵ ۰۵۳ où النسویات:‎ 
۰۲۳۹ -_- ۵ ۷ ۶۵ 
YVO 6 ۱ 

نسويّة (نزعة): ۲6۵ ۲۲ 

نسیج اجتماعي : ۵ ۱۵۶ 

نشوة (صوفيّة): ۰۱۸۵ ۲۳۱ 


۲۲۷ EVA نشوز:‎ 

نظام اجتماعي: ۰۱۲۳ ۰۱۲۹ ۰۱47 
۳۹ 

نظام قتصادي: ۰۱۳۶ ۰۱41 ۲۹۰ 
نظام الحزب الواحد: ۰6۷ ۲۷۱ 
نظام لشرع : 1.5 

نظام الضبط : ۰۱4۲ ۱۷۹ 

نظام العدالة المحجوزة: ١51‏ 
نظام العدالة المفوضة: ۱۸۲ 

نظام لقیم : ۱۷ 

نظام لمواریث: ۱۲۰ 


۳:۹ 


الواجب (حکم): ۰۲۵ ۰۱۸۰ ۲۲۲ 

الواجب المطلق: ۱۳۰ ۱۳۱ 

واجب دینی : ۱۷۸ 

وأد البنات : ۲ YYO‏ ۲۱ ۲۱۵ 
واعظ: ۱۸۳ 

۲۱۷ ۰۲۶۱ Fy 

الوثيقة الخضراء الکبری لحقوق 
الانسان: ۲۷۹ 

الوجد (صوفي): ۱۸6 

وجوب مطلق: ۸٩‏ 

وحدانيّة الله: ۰16 ۰۸۹ ۰۱۸۸ ۲۱۱ 

وحدة إسلاميّة: ۰۱۱۶ ۱۸۷ 

وحدة إلهيّة: ۳۵ 

۰۲۲ - ۲۰ ۰۱۷ ۰۱۵ ۰۱۳ الوحی:‎ 
VA لا اممف كت كت‎ 
كفت مف‎ “Af مف‎ - AY ٩۹ 
ATO ۵ ۳ ۷۷ NY ۰ 
۰۱۸۲ ۰۱۷۹ ۰۱8٩ ۰۱86 - ۳ 
IE ۹ 
۰۲۵۱ - ۲۵۰ ۰۲۳۳ ۸ 
۰۲۷۵ ۰۲۱۹ ۰۲۲۷ ۰۲۶ ۲ 
۰۲۹۱ - ۲۸۹ ۰۲۸۷ ۰۲۸۵ ۹ 
۳۰۲ ۰۲۹۹ ۰۲۹۷ ۶ 


a NN HOYT 
«TON 


وحي نبوي: ۰۲۱ ۲۷۵١‏ 
السورع: ۰۷4-۷۳ ۰۷5 ۰۷۸ AT‏ - 


AAT IA MEA «AY مف‎ 
Yes 

الوسطيّة: ۰76 ۰۷۵ ۱۸۹ 

الوسطيّة الستیة: Vo‏ 

الوصایا العشر: ۱۲ 


نقد نحوي: VA‏ 

نقل الملكيّة: ۰۱۳۳ ۲۵۰ 

۲۵6 إنتاج:‎ Le 

نمط/ آنماط اجتماعيّة: ۱۷۵ 

نموذج اجتماعي: ۰۱۲۸ VAE‏ 

نموذج اقتصادي: ۱۲۸ 

نموذج بدتي: ۱۲۹ 

نهضة إسلاميّة: ۲۵ 

نهضة سياسيّة : ۱۱۷ 

النهى عن المنكر: ۰۲۱۱ ۰۲۹6 ۲۸۷ 
نوافل : AY‏ 

نواهی: 10 

نوع ی( o‏ 

۱۱۱۲ VST A AY ۳۱ العیه:‎ 
Y'A 

هبة: ۲6۰ 

۰۲۰۹ ء٦٦‎ ۰۵۲ الهجرة (النبویة):‎ 
Y0 TTT (TYE 

هجرة: ۰۲۶ ۱۱۸ 

هرطقة: ۲۵۵ 

هلنستية : ۲۳۵ 

هندسة المجتمع : هه 

هندسة قانونيّة: ۲۵۶ 

١١9 ۰۱۰۵ الهندوسيّة:‎ 

هوس جنسي: ۲8۵ 

هوية: ۹۷ «TT‏ ۸ دوك 
۳ 

هويّة إسلاميّة: 775 

هيئة الإنصاف والحقيقة (المغرب): 
VV‏ 


۳9۰ 


ولاية قضائيّة: ۰۲۵ ۰۱۰۸ ۲۷ 
ولي الدّم: ۲۸۲ 
ولی/ آولیاء (صوفيّة): ۰۷۲ ۰۱٩۳‏ 


وصية: ۲۰ 
وضع الحدیث : ١59‏ 
وضعائيّة: ۰۱۸۲ ۰۲۰۸ ۲۷۰ 


وضعيّة المرأة: ۰۵۱ ۰۱۹۸ ۰۲۵۸ ۰۱۸۹-۱۸۸ ۰۱۹۳ 714 


۰۱۸۸ ۰۱۸۰ ۰۱846 ۰٩۳ الوهابيّة:‎ 
۳۰۲ ۰۱۹۰ 2 ۹ 

۰۲۱۶ ۰۱۲۳۳ ۰۱۰ ۰۱۲ الیهودیه:‎ 
TAA قشف‎ SIF ITE 

٠٠١ اليوغا:‎ 

يوم القيامة: ۰۷۲ ۰۱۸۸ ۰۲۲۲ 
۸ ۷ -_- ۰۲۷۹ ۰۲۸۱ 
YAO‏ 


Yo\ 


۲۸٩۹ ۵ 

الوطنيّات العربيّة: ۱۱۷ 
وطنية: ۰۱۱۷ ۲۷۱۰۲۷۰ 
وظيفة اجتماعیة: 17 
Les‏ ديني: ۱۸۹ - ۱۹۰ 
وعي ديني : ۱۰۹ 

وفاة النبی: ۱۱۰ 
E‏ ۱ 6 
ولاية الفقيه: ۱۵ 


مؤسسة نزیه كركي 
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روح الشريعة الاسلامية 


إن الغرض من هذا الختاب لیس ختابة «دليل؛ أو «رسالة؛ حول الشريعة 
الإسلاميّة.بل النفاذ إلى جوهرها من خلال رسم خطاطات )3959 تاريخيّة, 
منهجيّة. ظاهراتيّة, أخلاقيّة) تمکن من الإحاطة بهندستها: وأنماط اشتغالها 
وطرق استدلالها. وهو ينتقل من بيان أشس الشريعة الإسلاميّة إلى دراسة 
المسائل المتعنّقة بتطبيقها في العالم الإسلامي المعاصر ومخاطر 
الاستشراق القانوني عليها في سياق محاولات تغریبها, وصولا إلى تحليل أزمة 
الضمير الإسلامي الناتجة عن إلغائها وتداعيات جمیع ذلك (حركات الإسلام 
السياسي. الجهاد القتالي, الحركات النسويّة, العلمانيّة..). 
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